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De? 7a//7 de julio se celebró en Bogotá el IV Congreso de Filosofía Latinoamerica- 
na. Allí se ana/izaron las "Corrientes actuales de la Filosofía en Colombia". El di- 
rector de Sociedad, Educación y Desarrollo fue invitado a hablar sobre la recepción 
de la Fenomenología y sus perspectivas. Publicamos su ponencia. 



El filósofo crea un mundo, un sistema de po- 
sibilidades de la existencia humana que el 
hombre proyecta como horizonte de su ser y 
como ámbito en que todas las cosas se hacen 
presentes, es decir, son. 

La filosofía es la suprema expresión de la li- 
bertad del hombre. 

Danilo Cruz Vélez 



Dividiremos el presente ensayo en dos 
partes: en la primera, presentaremos 
una visión sintética de la recepción 
que se le ha dado al pensamiento de 
Husserl en Colombia. En la segunda, 
indicaremos el significado que puede 
tener la fenomenología —desde el pun- 
to de vista personal que tenemos de 
ella— para quien reflexiona en y sobre 
nuestra realidad. 



1. La recepción de Husserl 
en Colombia 

Es un hecho innegable que el pensa- 
miento filosófico que ha tenido en 
nuestro medio, desde la década de los 



cuarenta hasta nuestros días, una re- 
cepción más amplia y persistente, ha 
sido el de Husserl. 

Sin embargo, esta recepción ha esta- 
do condicionada por diversos factores. 
Enumeremos algunos: ■ .?.;j 

— Las pocas obras de Husserl tradu- 
cidas al español y la tardía traducción 
de ellas. Como consecuencia, la utili- 
zación de fuentes secundarias, espe- 
cialmente en los años anteriores a la 
década de los setenta. •; , .•;;- n'A 

— Las sucesivas interpretaciones da- 
das en Europa al pensamiento husser- 
lianó, las cuales se han dejado sentir 



con un retraso considerable en nuestro 
medio, de tal manera que cuando aquí 
se ha visto a Husserl a partir de deter- 
minada interpretación, esta interpreta- 
ción lleva varios años de haber sido 
superada en Europa. 

— Finalmente el hecho de que el 
pensamiento inédito de Husserl, el 
cual se comenzó a publicar en la déca- 
da de los cincuenta, sólo ha sido dado 
a la luz en una mínima parte. En rela- 
ción con este punto, debemos recor- 
dar que exceptuando la obra inicial, 
las Investigaciones lógicas, todas las 
obras publicadas por Husserl en vida 
fueron resultado de motivos muy cir- 
cunstanciales. De Ideas, que según un 
plan inicial debería constar de tres vo- 
lúmenes, sólo publicó el primero 
apremiado por los discípulos. Medita- 
ciones cartesianas, publicadas en fran- 
cés, recogieron las conferencias dadas 
por Husserl en la Sorbona, en las cua- 
les predomina el sentido de la cortesía 
frente a los compatriotas de Descartes 
Lógica formal y trascendental, escrita 
en quince días, fue el resultado del 
proposito que tenía el maestro de es- 
cribir una introducción a un conjunto 
de inéditos que su asistente Landgre- 
be publicaría, mucho después, con el 
titulo de Experiencia y juicio. 

1.1 El primer factor, las pocas obras 
traducidas al español que los colom- 
bianos han podido utilizar, explica la 
ausencia de exposiciones panorámicas 
del pensamiento husserliano y los po- 
cos temas que se han manejado. 

No existen verdaderas exposiciones 
panorámicas. Sólo se encuentran ex- 
posiciones limitadas en la obra Filoso- 
fía sin supuestos de Danilo Cruz Vé- 
lez (1970), en La intencionalidad co- 
mo responsabilidad de Guillermo Ho- 
yos, obra publicada sólo en alemán en 
1966; y en mi texto Hombre y Filoso- 



fía, publicado en 1970. Como recom 
cimiento a Adalberto Botero Escc 
bar mencionemos su trabajo Tre 
... momentos de la fenomenología publ 
cado en 1948 y que constituyó la pr 
mera presentación amplia que se hiz. 
del pensamiento husserliano, aunqu 
el autor la escribió utüizando funda 
mentalmente fuentes secundarias, má 
concretamente, a Teodoro Celms 1 . 

La dificultad de leer, al menos lo y<- 
publicado en alemán, explica, igual 
mente, el reducido número de tema¡ 
fenomenológicos que se han maneja- 
do. Gracias a la lectura de Investiga- 
ciones lógicas, cuya traducción espa- 
ñola fue utilizada ya en la década de 
los cuarenta, se han tratado temas re- 
lativos a la lógica, al carácter intencio- 
nal de la conciencia, a la teoría husser- 
hana de la ciencia y a la concepción 
de la fenomenología como ciencia 
eidetica. A partir de Ideas I y de Medi- 
taciones cartesianas se han trabajado 
en forma muy limitada, la subjetividad 
trascendental y el llamado idealismo! 
husserliano. 

Llama la atención la poca utiliza- 
ción que se ha hecho de la Lógica for- 
mal y trascendental, a pesar de su 
gran importancia. Sobre todo, Dama 
la atención el desconocimiento de que 
allí Husserl, frente a la visión tradicio- 
nal de la lógica como lógica de la vali- 
dez, presenta una visión según la cual 
dicha lógica presupone una lógica de 
la verdad. 

Sólo Guillermo Hoyos y Daniel 
Herrera, cada uno con una veintena de 
trabajos, y, en parte, Danüo Cruz Vé- 
lez, han manejado la mayoría de los 
textos husserlianos publicados y no 
pocos inéditos aún desconocidos. Esta 
amplia- utilización de textos, les ha 




1 Cfr. su obra El idealismo de Husserl. 






permitido enfrentar, además de los te- 
mas ya mencionados, otros como: la 
evolución del pensamiento husserlia- 
no, los diversos caminos fenomenoló- 
gicos, las diversas clases de reducción, 
Husserl y el proceso histórico de la fi- 
losofía, la verdad como ser y como ra- 
zón, la teleología de la conciencia y 
de la historia, la ampliación husserlia- 
na del concepto de razón, los presu- 
puestos del filosofar de Husserl, el 
mundo de la vida, etc. 

Dada la extensa bibliografía colom- 
biana sobre Husserl, remitimos al tex- 
to La filosofía en Colombia. Bibliogra- 
fía del siglo XX, publicado por la Uni- 
versidad Santo Tomás en 1985. 



1.2 El segundo factor que ha condi- 
cionado la recepción de Husserl, las di- 
versas y sucesivas interpretaciones eu- 
ropeas sobre el pensamiento husserlia- 
no, nos permitirá detenernos en las 
interpretaciones de algunos colombia- 
nos que merecen ser llamados fenome- 
nólogos aunque no husserlianos. 

En una extensa reseña de la obra de 
Guillermo Hoyos Intentionatitátals 
Veranwortung que publicamos en 
Ideas y valores 2 , llamamos la atención 
sobre las sucesivas interpretaciones 
a que dio lugar, en Europa, el pensa- 
miento husserliano. Allí citamos los 
autores y las obras más representati- 
vas. Aquí nos referimos muy sintéti- 
camente a dichas interpretaciones, pa- 
ra ver sus influencias en nuestro medio. 

De acuerdo con el conocimiento 
que se tenía de Husserl a partir de las 
obras publicadas, y de acuerdo, igual- 
mente, con la influencia de los discí- 
pulos del maestro que prolongaron su 



2 Cfr. Ideas y Valores, Nos. 51 y 52, 1978, 
pp. 123-128. 



pensamiento, podríamos distinguir las 
siguientes etapas interpretativas: . b '. ;. 

1.2.1 En una primera etapa, que va 
de 1900 a 1933, la fenomenología fue 
interpretada como una ciencia eidética 
que permitía describir la esencia de las 
diferentes regiones materiales con base 
en la intuición, consideraba ésta como 
el acto fundamental de la conciencia. 
Se insistía entonces en la distinción 
entre las actividades intuitivas y las 
actividades discursivas de la conciencia 
y de sus objetos correlativos. Esta eta- 
pa interpretativa, a pesar de estar de 
por medio Ideas I, Meditaciones carte- 
sianas y Lógica formal y trascenden- 
tal, se circunscribía fundamental- 
mente al pensamiento husserliano de 
Investigaciones lógicas, en las cuales 
la fenomenología aparece más como 
propedéutica que como filosofía en 
sentido pleno. 

Es esta interpretación de la feno- 
menología, como ciencia eidética, la 
que se hace presente en Colombia, con 
diez años de retraso, en la década de 
los cuarenta. 

Nos detenemos en dos nombres: 
Luis Eduardo Nieto Arteta, quien des- 
de el derecho se introdujo en el inun- 
de la filosofía; y el maestro Rafael Ca- 
rrillo, quien desde el mundo de la filo- 
sofía inspeccionó el mundo del dere- 
cho. 

Luis Eduardo Nieto Arteta no fue • 
el prototipo del pensador que hace de 
su vida una vida filosófica. Prototipo 
del intelectual colombiano que con 
erudición se mueve por muy diferen- 
tes campos, desde el café hasta la filo- 
sofía, y limitado por la escasa biblio- 
grafía de que disponía en español, Nie- 
to Arteta tuvo el mérito de ser el pri- 
mer colombiano en llamar la atención 
sobre Husserl con la publicación de va- 
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rios artículos 3 . A partir exclusivamen- 
te de Investigaciones lógicas y de 
los escritos de Gurvitch y Teodoro 
Celms 4 ," él vio en la fenomenología un 
punto de apoyo para sus reflexiones 
sobre la Teoría pura del derecho de 
Kelsen, para quien la filosofía no indi- 
ca cómo es o cómo debe ser el dere- 
cho, sino qué es en términos positivos. 

De acuerdo con la concepción de 
la fenomenología como ciencia eidéti- 
ca, defendió que "las estructuras for- 
males aprióricas de la experiencia jurí- 
dica, son esencias formales que encie- 
rran determinadas esencias materiales y 
que la materia contingente y variable 
de dicha experiencia, es una esencia 
material que supone una cierta estruc- 
tura formal"; para concluir que "la 
teoría fenomenológica de las formas 
categoriales también son una condición 
lógica para la superación del formalis- 
mo jurídico" 5 . " 

Fue mérito de Nieto Arteta el ha- 
ber asumido lo jurídico como una re- 
gión eidética cuya ontología y lógica 
deberían ser investigadas fenomenoló- 
gicamente. Sus investigaciones lo lle- 
van a afirmar, con acentos del viejo 
Husserl: "Realidad y valor,, vida y es- 
píritu, ser y deber ser, forma y mate- 
ria, he ahí el contenido de la experien- 
cia jurídica. Ni pura razón ni pura 



3 El primer escrito colombiano sobre Hus- 
serl, que sepamos, fue "Edmundo Husserl: 
Filosofía fenomenológica", publicado por 
Marco Aurelio Arango en Universidad de 
Antioquia, 7, 1938, pp. 240-246. 

4 GURVITCH, Tendencias actuales de la fi- 
losofía alemana; CELMS, op. cit. Las 
obras de estos dos autores constituyeron 
la fuentes secundarias principales que sir- 
vieron de base para el conocimiento de 
Husserl en el período que estudiamos. 

5 "Lógica, fenomenología y formalismo ju- 
rídico", en Universidad Católica Boliva- 
riana, 7, 1941, p. 458. 

u 



vida. Lo vital racionalizado y lo racic 
nal vitalizado" 6 . 

^El maestro Rafael Carrillo, def: 
niéndose ya en la década de los cus 
renta como Bios Théoretikós, tambiéi 
se interesó por la región jurídica per< 
en términos estrictamente filosóficos 
y esto desde el punto de vista de la fe 
nomenología, la cual interpretaba co 
mo ciencia eidética. Expresamente 1¡ 
definió como "disciplina filosófica au 
xiliar" 7 . 

Carrillo estaba de acuerdo con Kel- 
sen en la positividad esencial del dere- 
cho. Se mostraba, sin embargo, en 
desacuerdo con la posición negativa de 
Kelsen acerca de la posibilidad de una 
aproximación a la esencia del derecho. 
Para el filósofo colombiano era posi- 
ble, gracias a la fenomenología, "enfo- 
car el derecho como un objeto que, 
además, posee una significación" 8 . 
Mediante la aplicación de una reduc- 
ción axiológica —única que garantiza- 
ría según él la trascendencia de los va- 
lores— mostró bajo la inspiración de 
Scheler, la esencial referencia del de- 
recho a los valores. En un segundo 
momento, aceptando con Schreier 9 la 
posibilidad de la constitución del obje- 
to jurídico a partir de una analítica 
de la conciencia, se decidió por la vía 
fenomenológica de la analítica exis- 
tencial de Heidegger para explicitar la 
esencial referencia de los valores a la 



6 Ibídem. 



7 Cfr. Ambiente axiológico de la teoría pu- 
ra del derecho, Bogotá, 1979, p. 42. 

8 "La filosofía del derecho como filosofía 
de la persona" en La filosofía en Colom- 
bia. Compilación de SIERRA M., Rubén, 
Procultura, Bogotá, p. 39. 

9 Cfr. "El ahálisis fenomenológico" en Con- 
cepto y formas fundamentales del dere- 
cho. Losada, Bs. As. 



persona, valor fundante de todo valor, 
ya que para él "la pregunta por el ser 
del derecho se resuelve mejor cuando 
a su base se coloca el interrogante por 
la existencia personal" 10 ."■■' 

Una primera conclusión de Carrillo 
en relación con el sentido esencial del 
derecho fue la de que éste "es algo 
que el hombre hace para hacerse a sí 
mismo, y el hacerse a sí mismo cons- 
tituye la realización del valor supremo 
de una persona" 11 . 

Entre los méritos del maestro Carri- 
llo, desde el punto de vista de la recep- 
ción de Husserl, quisiéramos citar sólo 
algunos, dada la brevedad del tiempo. 

Carrillo es el primero en utilizar una 
reducción axiológica, aunque no este- 
mos de acuerdo con la razón que dio 
para su utilización, a saber, la de que 
era la única manera de asegurar la tras- 
cendencia del valor. Es posible que es- 
ta afirmación haya sido la consecuen- 
cia de ciertas lecturas de fuentes secun- 
darias, especialmente de Teodoro 
Celms, quien perteneció a la segunda 
tendencia europea interpretativa del 
pensamiento husserliano, la que noso- 
tros veremos en seguida, tendencia in- 
terpretativa para la cual la reducción 
eidética implica la pérdida de la tras- 
cendencia. Para nosotros las diversas 
reducciones, comenzando por la eidé- 
tica no implican esta pérdida. Al con- 
trario, gracias a ellas el sujeto no sólo 
toma conciencia de la existencia de la 
trascendencia sino también de la signi- 
ficación de ésta. 

Es mérito de Carrillo, igualmente, 
el haberse anticipado en ciertos pun- 



ió "La filosofía del derecho como filosofía 
de la persona", op. cit., p. 40. 




tos a intérpretes europeos al confron- 
tar el pensamiento de Husserl con el 
de Heidegger. 

Finalmente, consideramos valiosa la 
posición de Carrillo al afirmar, en for- 
ma clara, la positividad del derecho, 
pero, al mismo tiempo al rechazar, fe- 
nomenológicamente, la actitud y men- 
talidad positivista de quienes pretenden 
definir la racionalidad por la legalidad 
sistemática del "así es" e inferir de allí 
el "así debe ser". Leyendo páginas del 
maestro Carrillo recordábamos páginas 
de Husserl, que él no podía conocer 
por no estar publicadas, como ésta: 
"La ciencia objetivista, toma lo que 
ella denomina mundo objetivo por el 
universo de todo lo existente, sin con- 
siderar que la subjetividad creadora de 
la ciencia no puede hallar cabida en 
ninguna ciencia. . . El investigador. . . 
no se da cuenta que el fundamento 
permanente de su trabajo mental es el 
mundo circundante vital que constan- 
temente está presupuesto como fon- 
do, como el terreno de la actividad, 
sobre el cual sólo tiene sentido sus 
preguntas y sus métodos de pensa- 
miento" 12 . 

1.2.2 Veamos, ahora, la segunda 
etapa interpretativa europea y su inci- 
dencia en nuestro medio. 

En 1933 Eugenio Fink, asistente de 
Husserl, publicó un extenso estudio 
con una pequeña presentación aproba- 
toria de puño y letra del mismo Hus- 
serl 13 . Fink indicaba allí como proble- 
ma central de la fenomenología el ori- 



12 Die Krisis der europaischen Wissenschaf- 
ten und die transzendental Phanomeno- 
logie, Den Haag, 1959, pp. 342-343. 

13 "Die phánomenologische Philosophie E. 
Husserl in gegenwartigen Kritik", en 
Kantstudien, XXXVIII, 1933, pp. 319- 
383. 
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gen del mundo, entendiendo por mun- 
do el conjunto de significaciones pre- 
sentes a la conciencia intencional El 
objetivo de la fenomenología, según 
Fink, era la explicitación de este mun- 
do mediante el descubrimiento de su 
génesis intencional en la actividad 
constituyente de la conciencia, cuyo 
principio activo era el ego trascenden- 
tal al cual se llegaba por medio de la 
reducción. La génesis podía ser pues- 
ta al descubierto con el análisis inten- 
cional, que permite descomponer las 
significaciones en sus elementos, se- 
guir sus referencias hasta lo intencio- 
nalmente anterior y llegar, finalmente, 
a la fuente de la significación. 

Con esta interpretación, la fenome- 
nología dejaba de ser una ciencia eidé- 
tica para convertirse en una analítica 
de la conciencia y de la subjetividad 
dando motivos suficientes para que se 
considerara a Husserl como idealista 
en el sentido pleno de la palabra. 

La interpretación de Fink influyó 
en todas las que se hicieron hasta 1949 
en Europa y las que se hicieron en Co- 
lombia entre 1950 y 1965. 

En relación con los autores colom- 
bianos que escribieron en el período ci- 
tado, bajo la visión de un Husserl idea- 
lista, quisiéramos decir algunas pala- 
bras. Sin duda que la primacía que Hus- 
serl concede a la conciencia y el poder 
constituyente que le reconoce, dan 
margen para pensar en un idealismo 
Sin embargo, éste no tiene sentido 
cuando analizamos la totalidad del 
pensamiento husserliano 

Constituir no es sinónimo de crear 
m supone una espontaneidad omni- 
potente. Constituir es poner al descu- 
bierto los diversos modos de la con- 
ciencia que prescriben a priori los di- 
versos modos de hacerse presente la 

*6 



realidad, y, por lo mismo, los diversol 
modos de adquirir ésta un sentidcf 
sentido que es vivido directamente eil 
la vida cotidiana sin que se tenga conl 
ciencia no sólo de cómo es vivido sinJ 
otorgándole a la realidad una autonol 
mía e independencia absoluta. El desj 
cubrimiento de la verdad de la realij 
dad y la historia de nuestra experienJ 
cía no son separables y analizables in-j 
dependientemente la una de la otra. y| 
no lo son, porqué el conocimiento nol 
es la contemplación de esencias inmu- 
tables y eternas, sino un movimiento 
de promoción en el cual la realidad 
aporta su facticidad al espíritu y el 
espíritu confiere a la realidad su sen- 
tido de verdad. Para el fenomenólogo 
la idea de "dato", tan importante para 
el realista, implica la idea de don la 
idea de don implica la idea de encuen- 
tro, y la idea de encuentro presupone 
la idea de promoción. Esta promoción 
implica que el mundo de la vida está 
ya dado" antes que la conciencia, 
bolo que lo que nos interesa no es el 
mundo por lo que es, sino por el sig- 
nificado que puede tener y por el sig- 
nificado que de hecho tiene a partir 
de los intereses, proyectos e intencio- 
nalidades del hombre como sujeto. 

1.2.3 En 1949 se inició una nueva 
etapa interpretativa del pensamiento 
husserliano gracias a la fundación de 
los Archivos de Husserl en Lovaina 
que permitieron el conocimiento de 
los inéditos del filósofo. 

Los inéditos y la prolongación del 
pensamiento fenomenológico, espe- 
cialmente por parte de Heidegger y de 
Merleau Pority, crearon una ruptura 
con los esquemas de la fenomenología 
como ciencia eidética o saber trascen- 
dental. La clave para la nueva interpre- 
tación es, en un primer momento, la 
intencionalidad. Las confrontaciones 
entre Husserl y Heidegger o entre Hus- 



serl y Merleau Ponty, se hicieron cada 
vez más frecuentes. Es a partir de 
1954 con la publicación de Krisis y 
de Erste Philosophie que temas como 
el mundo de la vida, la teleología de 
la conciencia, la teleología de la histo- 
ria y los caminos fenomenológicos no 
cartesianos, permiten toda uña nueva 
sistematización del pensamiento feno- 
menológico y un acercamiento, espe- 
cialmente en Alemania, entre fenome- 
nología, filosofía analítica y mar- 
xismo. 

Por el interés que tiene para noso- 
tros, mencionamos la relación entre 
fenomenología y hermenéutica, enten- 
dida ésta no como simple teoría de la 
interpretación sino en cuanto la inter- 
pretación es la base de toda experien- 
cia humana y en cuanto comprender 
algo es comprenderlo en una totalidad 
que se constituye en la comunidad y 
en la comunicación. 



Qtemos, igualmente, la relación en- 
tre fenomenología y marxismo, espe- 
cialmente el de la Escuela de Franck- 
fort. Aunque e*ste marxismo cuestio- 
na el trascendentalismo de Husserl y 
pretende determinar por sí mismo el 
sentido social de la experiencia histó- 
rica, encuentra válida la reflexión 
fenomenológica que establece una re- 
lación esencial entre pensamiento po- 
sitivo y formal con el mundo de la 
vida, para combatir desde allí la pre- 
tensión de validez absoluta y autóno- 
ma de dicho pensamiento. 

La etapa interpretativa iniciada 
en 1954 en Europa es la que más se ha 
dejado sentir en Colombia a partir de 
1970, exceptuando los casos de Gui- 
llermo Hoyos, Daniel Herrera y, en 
parte, de Danilo Cruz Vélez, quienes 
-desde mucho antes ya habían sufrido 
sus influencias. 



Nos detendremos en los nombres de 
Danilo y de Guillermo, en cuanto sus 
escritos en relación con la fenomeno- 
logía no han sido ocasionales y coyun- 
turales, como lo han sido los de otros 
colegas y porque, a través de ellos, han 
entrado en verdadero diálogo y discu- 
sión con sus mentores espirituales, en- 
tre otros con Husserl, Scheler, Hei- 
degger, Landgrebe y Fink. 

Inicié mi exposición con citas de 
Danilo. Lo hice por dos razones. En 
primer lugar, al reunimos para hacer 
un balance de lo que ha sido nuestra 
actividad filosófica en estos cincuenta 
años, deseo rendirle un tributo de gra- 
titud y de admiración. Nunca tuve 
la oportunidad de sentarme en la aca- 
demia como su discípulo. Sin embar- 
go, en mi juventud, época en las cuales 
mis posibilidades de lectura eran casi 
nulas, tuve la fortuna de poder leer sus 
primeros escritos que, tanto por su 
forma como por su contenido, fueron 
suficientes para motivarme para la vi- 
da filosófica y para interesarme por 
todo lo que él escribiría con el correr 
de los años. Esto me autoriza para 
considerarme de alguna manera su dis- 
cípulo y, por consiguiente, para consi- 
derarlo como uno de mis maestros. 

He citado esas frases, en segundo lu- 
gar, para decirle, de antemano que, 
aunque haciendo uso de los "dere- 
chos" de un verdadero discípulo, dis- 
crepo en más de un punto de sus apre- 
ciaciones sobre Husserl, son muchos 
más los puntos en que comulgamos in- 
telectualmente, puntos que se podrían 
sintetizar en esas dos frases de inspira- 
ción fenomenológica. 

Danilo, como él mismo lo ha confe- 
sado, se interesó por Husserl en los ini- 
cios de la década de los cincuenta 
cuando viajó a Alemania para seguir 
atentamente a Heidegger, quien desde 
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1927 polemizaba, explícita o implíci- 
tamente, con su maestro Husserl. En 
esos momentos, cuando se descono- 
cían los inéditos, era vox populi que 
Heidegger había comenzado donde 
Husserl había terminado y que su pen- 
samiento daba a la fenomenología las 
bases ontológicas de las cuales ella ca- 
recía. 

Danilo, al presenciar la destrucción 
que su maestro Heidegger hacía de los 
supuestos de la subjetividad, no podía 
menos que analizar la destrucción 
nusserhana de los supuestos del objeti- 
vismo, para interrogarse por la validez 
del proyecto de Husserl de una filoso- 
fía sin supuestos y por las razones por 
las cuales este no pudo y no podía for- 
mularse la pregunta por los supuestos 
del subjetivismo. Fruto de sus análisis 
íueron una serie de estudios que die- 
ron lugar a su obra Filosofía sin su- 
puestos, publicada en 1970 y en cuyo 
prologo nos advierte claramente: 

También nos interesaba ponernos en 
claro sobre nuestra propia labor filosó- 
nca. En el camino histórico que he- 
mos recorrido pudimos librarnos de 
muchos ídolos y ver con claridad des- 
de el centro que ofrecía nuestro tema 
de fondo, las líneas maestras de la filo- 
sofía occidental. Y sobre todo, logra- 
mos adquirir clara conciencia de la si- 
tuación de dicha filosofía en la actua- 
lidad, que es, queramos o no, nuestra 
propia situación filosófica 14 . 

Para Danilo, el supuesto fundamen- 
tal de Husserl fue haber identificado 
el yo como sujeto puro, que liberado 
de toda trascendencia, podía ser pen- 
sado como pura actividad, por fuera 
de las determinaciones ontológicas de 
la filosofía tradicional. Otro supuesto 
fue el haber elegido la reflexión como 
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la vía de acceso a este sujeto, elección 
que se le imponía en forma tan evi 
dente que excluía toda pregunta sobrJ 
su justificación. 

Ahora bien, esta elección tuvo quJ 
conducir a Husserl a una situación 
contradictoria, pues la reflexión impliJ 
ca, simultáneamente, una escisión y 
una identificación. Escisión, ya que la 
autopercepción del yo significa distin- 1 
guir entre un yo objetivante y un yo 
objetivado. Identificación, pues en el 
movimiento iterativo que objetiva al 
yo objetivante, se descubre que se tra- 
ta del mismo yo. De esta manera, 
Husserl se encuentra en una situación 
en la cual afirma la pureza del yo, pe- 
ro al mismo tiempo lo determina co- 
mo un yo real y, por consiguiente 
como un yo impuro. 

Esta situación pone de presente 
según Danilo, el fracaso del proyecto 
de toda metafísica de la subjetividad 
que busca la "mismidad" del ser del 
hombre y termina identificándolo con 
un ser semejante al ser de las cosas En 
este sentido, Husserl se le revela a Da- 
nilo como "la plenitud y el fin" de 
dicha metafísica. 

Para responder a la pregunta por el 
ser del hombre, superando todo su- 
puesto, se impone la vía fenomenolo- 
gía de Heidegger en la cual el yo se 
identifica como Dasein, cuando tene- 
mos en cuenta la doble relación del 
hombre con el ser y del ser con el hom- 
bre; como existencia, cuando quere- 
mos designar el ser estático del hom- 
bre dentro de esta relación; como tras- 
cendencia, cuando tenemos en cuenta 
el movimiento del hombre desde los 
entes hacia el ser; como ser-en el mun- 
do, cuando se piensa en el término de 
la trascendencia y la dimensión con- 
creta en que está el hombre en su rela- 
ción con el ser; y, finalmente, como 



I 










libertad, cuando pensamos en el fun- 
damento de los momentos nombra- 
dos, es decir, cuando pensamos en la 
posibilidad del hombre de liberarse de 
los entes para trascenderse en direc- 
ción del ser. 

¿Qué podríamos decir de la inter- 
pretación de Danilo? Ante todo tene- 
mos que reconocer que sus estudios 
son de los más serios, claros y precisos 
que se han escrito en español sobre 
Husserl. Digamos, también, que son lo 
suficiente fieles a los textos analiza- 
dos, hasta el punto que no tendríamos 
mayores escrúpulos para afirmar que 
estamos de acuerdo con él. 

Sin embargo, nuestro desacuerdo se 
impone a causa de los textos analiza- 
dos. Danilo solo toma en cuenta tex- 
tos anteriores a 1924. Excepcional- 
mente cita a Krisis. Ahora bien, Hus- 
serl murió en 1938. Entre esas dos fe- 
chas la evolución de Husserl fue nota- 
ble. Yo me atrevería a situar la posi- 
ción de Danilo dentro del ámbito de la 
segunda etapa interpretativa que he- 
mos caracterizado, anteriormente, co- 
mo la visión 'de la fenomenología 
como analítica de la conciencia y de 
los fenómenos subjetivos. 

Lo curioso es que Danilo al analizar 
el segundo volumen de Erste Philoso- 
phie, que es de 1924, se muestra de 
acuerdo con que allí Husserl abandona 
el camino cartesiano y que lo abando- 
na, entre otras cosas, porque conducía 
a un yo vacío de todo contenido. 
Igualmente, Danilo sabe que allí apa- 
rece un sujeto totalmente diferente, el 
cual, cito textualmente, 

es muy dudoso que. . . pueda seguir 
llamándose propiamente yó, ego cogi- 
to, conciencia en general, sujeto tras- 
cendental o yo puro. Husserl lleva la 
metafísica de la subjetividad, movién- 
dose todavía en su seno, hasta la línea 



en que el pensar se despide de ella. Su 
nueva imagen del yo, ya no pertenece 
al proceso acumulativo de esta metaf í- t ; 
sica, en el cual, a partir de Descartes, 
se va enriqueciendo, en cada grado, 
con un nuevo contenido. Con dicha 
imagen se produce más bien lo que He- ' 
gel llama un "salto cualitativo", pues 
ella produce una ruptura de la gradua- 
lidad del proceso acumulativo y hace 
surgir, de golpe, algo completamente 
nuevo: la "nueva figura" del pensar 15 . 

Totalmente de acuerdo. Es de la- 
mentar, sin embargo, que Danilo no se 
hubiese detenido a analizar esta "nue- 
va figura", este nuevo yo, para lo cual 
le hubiese ayudado mucho el análisis 
del camino de la Lebenswelt, camino 
que, curiosamente, ni lo menciona al 
exponer el camino cartesiano, el de la 
psicología de la experiencia interna y 
el de la historia. ¡Qué interesante hu- 
biese sido para nosotros si Danilo, con 
su maestría, hubiese establecido una 
relación entre este nuevo yo husserlia- 
no y la analítica existencial de Hei- 
degger! No dudo de que las sorpresas 
hubiesen sido muchas. 

El texto que hemos citado nos li- 
bera de entrar a discutir los detalles de 
la interpretación de Danilo. Conside- 
ramos conveniente, sin embargo, ex- 
presar nuestra posición acerca de un 
punto. 

Piensa Danilo que tanto en Husserl 
como en Heidegger el problema plan- 
teado "es el de la mismidad del hom- 
bre, su ser propio, lo que lo distingue 
de lo real" 16 . 

Sabemos que en el caso de Hei- 
degger la respuesta a este problema era 
presupuesto para abocar el problema 
fundamental del ser. ,. : , 

. .-■;'-,£•:-■ ■■■■'. 

15 Jbídem, pp. 186-187. 
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En el caso de Husserl, debemos 
aclararlo, el problema que se encuen- 
tra en su punto de partida no es ni el 
hombre ni el ser. Su problema inicial 
fue el de la fundamentación lógica de 
las ciencias y, posteriormente, el de la 
fundamentación de la misma lógica. 
En la búsqueda de soluciones, una in- 
tuición se apodera de Husserl en 1890, 
a saber, la correlación sujeto-objeto, 
según la cual, todo existente es índice 
para un sistema de vivencias en las que 
él "se da" según leyes aprióricas: "To- 
do el trabajo de mi vida, escribió Hus- 
serl al final de su vida, estuvo domina- 
do por la tarea de elaborar sitemática- 
mente este a priori de la correla- 
ción" 17 . 

Sin duda que la elaboración de esta 
correlación le implicó entrar de lleno 
al mundo de la filosofía y plantearse, 
entre otros problemas, aquel del ser 
del hombre. Al final de sus días, por 
ejemplo, recordando a Fichte, desde 
su nuevo concepto del yo, nos insiste 
en que el yo trascendental de aquel no 
es otro que el mismo señor Fichte, de 
carne y hueso, sólo que en todos noso- 
tros tenemos que distinguir entre el 
yo objeto en el mundo y ente entre 
los entes, y ese mismo yo en cuanto 
ejerce "funciones trascendentales". 
Cuando queremos hablar de los entes, 
sólo lo podemos hacer a partir de nues- 
tra experiencia. Hacerlo es ejercer 
"funciones trascendentales". ¿Ambi- 
güedad, paradoja? Claro que sí, y Hus- 
serl es consciente de ello hasta tal pun- 
to que titula el parágrafo 58 de Krisis 
de la siguiente manera: "Paradoja de 
la subjetividad humana que es sujeto 
del mundo y conjuntamente objeto 
en el mundo". 

Es a través de nuestra experiencia 
que la realidad adquiere un sentido; es 



17 Krisis, p. 169. 



a través de ella que nosotros convertí 
mos el mundo en un mundo de posibi 
lidades. Por eso hemos dicho que el 
texto de Danilo, que citamos en el pri 
mer momento, tiene un sabor fenome 
nológico. Recordémoslo: "El filósofo 
crea un mundo. . . un sistema de posi- 
bilidades de la existencia humana que 
el hombre proyecta como horizonte 
de su ser y como ámbito en que todas 
las cosas se hacen presentes, es decir, 
son". Que los entes están allí, que 
ellos aparecen en nuestra experiencia 
como integrados a un medio que se 
impone, sin más, a nosotros y que, por 
consiguiente, anterior a toda experien- 
cia se anuncia un mundo sobre el cual 
descansa nuestra creencia universal y 
pasiva en el ser (Ein Boden universalen 
passiven Seinsglauben), todo esto es 
innegable. Pero se trata de una certeza 
que no se deja explicitar y tematizar 
en un saber racional. Husserl hablará 
de la conciencia del mundo como 
"una conciencia al modo de la certeza 
como creencia". Yo no sé lo que es el 
mundo y lo que son las cosas para 
Dios, pero sí sé que son para mí, por- 
que, como dice Danilo, es el hombre 
el que hace que las cosas sean. 

En estos momentos quisiéramos ci- 
tar otro de los textos magistrales de 
Danilo; aquel en el cual comentó la 
opinión de Nietzsche de que el trabajo 
de los grandes pensadores ha sido el de 
"ser legisladores sobre la medida, el 
valor y el peso de las cosas". Nuestro 
filósofo escribió: 

El filósofo auténtico no es, pues, un 
científico que investiga una región de 
objetos dados previamente; su actitud 
no es una actitud teórica, atenta a in- 
ventariar lo que se ofrece a su mirada. 
Tampoco es un sabio que conoce todas 
las doctrinas, escarba en los archivos y 
bibliotecas, y encasilla en sus ficheros 
los pensamientos que otros han pensa- 
do. Tampoco es el profesor de filoso- 
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fía que la universidad convierte en bu- 
rócrata, y al que le paga para que tri- 
vialice, divulgue y vulgarice lo que se 
S.i s.ha conquistado en la soledad y la lucha 
contra todo. No, nada de esto es el fi- 
lósofo auténtico. El filósofo auténtico 
es un legislador. 

Relacionemos a lo anterior la otra 
frase que habíamos citado: "La filoso- 
fía es la suprema expresión de la liber- 
tad del hombre". El hacer que las co- 
sas sean, es sólo una cara de la mone- 
da. Todos nosotros, con nuestros pro- 
yectos e intencionalidades, damos 
sentido a la facticidad, y al hacerlo, 
hacemos que las cosas sean; pero, en la 
vida cotidiana, nos perdemos entre 
ellas, nos olvidamos de ese poder le- 
gislador y les otorgamos una autono- 
mía absoluta. Así surge la alienación. 
Fetichizamos y cosificamos no sólo 
los productos de nuestra subjetividad 
sino, inclusive, los otros sujetos. La re- 
ducción fenomenológica, en la medida 
en que realiza un regreso del objetivis- 
mo a la subjetividad y al cómo del 
sentido de la realidad, equivale a un 
proceso de liberación. Ello pone de 
presente que el ser del hombre es un 
liberarse de, pdra trascenderse hacia el 
télos de la humanidad. 

Terminemos esta primera parte refi- 
riéndonos a Guillermo Hoyos. 

Son innumerables los escritos de 
Guillermo Hoyos que hacen relación 
con la fenomenología. En todos ellos 
se nos revela como el colombiano que 
tiene el conocimiento más amplio so- 
bre Husserl, conocimiento, que le ha 
permitido ir mucho más allá de la sim- 
ple interpretación filológica. 

Su tesis de doctorado, La intencio- 
nalidad como responsabilidad, consti- 
tuye, en sí, un aporte a las interpreta- 
ciones sobre Husserl. Su mérito radica 
en que es la primera obra que, dentro 



de las nuevas tendencias, establece una 
esencial unidad entre la teleología de la 
historia y la teleología de la concien-, 
cia. No se trata ya de considerar a la 
historia como uno de los caminos para 
llegar a la subjetividad. La historia es 
la estructura interna de la conciencia 
en su indefinido devenir. Hoyos consi- 
dera que el modo de ser teleológico 
de la conciencia es lo específico y lo 
que le confiere unidad al análisis in- 
tencional. La reflexión sobre esta es- 
tructura teleológica permite aclarar, 
entre otras cosas, los actos idealizantes 
de la verdad científica a partir de las 
motivaciones originales que se dan en 
la Lebenswelt. Son estos actos y estas 
motivaciones los que le dan unidad a 
la historia. La tesis de Guillermo se 
orienta a esclarecer el pensamiento 
que esta detrás de aquella frase de 
Husserl de que "ser hombre es serlo y 
tener que serlo en forma teleológica". 
La teleología no es una simple tarea o 
un principio subjetivo, sino la estruc- 
tura misma del ser del hombre. 

La brevedad del tiempo no nos per- 
mite extendernos sobre esta obra que 
apareció en alemán en la colección 
"Phánomenologica". Los que conoce- 
mos esta colección, dirigida por los 
Centres d' Archives-Husserl bajo el pa- 
trocinio de la Unesco, sabemos, de 
antemano, que un título que sea allí 
acogido, tiene la garantía de ser una 
obra seria, original y significativa den- 
tro del movimiento fenomenológico. 
Esto no significa que estemos de acuer- 
do con todo lo expresado por Guiller- 
mo en su tesis doctoral. Creemos que 
a nuestro colega le faltó sentido críti- 
co, entre otras cosas, en relación con 
las continuidades históricas estableci- 
das por Husserl. Husserl, por ejemplo, 
establece en el parágrafo 13 de Krisis, 
una línea de continuidad entre Des- 
cartes y Kant pasando por Berkeley y 
Hume. Esta continuidad nos parece 
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acomodaticia, ya que Berkeley y Hu- 
me defendieron su escepticismo a par- 
tir de un punto de vista exclusivamen- 
te empírico, sin tener en cuenta lo que 
Kant consideró válido en Descartes, a 
saber, la idea de la necesidad y objeti- 
vidad del conocimiento racional. Hu- 
me desempeñó un papel frente a Kant 
en la medida en que le sirvió para mos- 
trar que la ciencia newtoriana sólo po- 
día justificarse si existía una subjetivi- 
dad trascendental. Pero no fue el es- 
cepticismo empírico de Hume, sino la 
reflexión trascendental sobre Hume lo 
que le permitió a Kant construir su fi- 
losofía. El papel desempañado por Hu- 
me no creemos que sea suficiente para 
establecer una línea de continuidad. 

Podríamos citar otros puntos dig- 
nos de crítica. Inicialmente, por ejem- 
plo, se afirma que la teleología de la 
historia no tiene sentido metafísico. 
Ella expresa una tarea. Pero cuando 
se le actualiza en la fenomenología es 
identificada con la teleología de la 
conciencia que, en cuanto estructura 
del ser de la subjetividad, sí tiene ca- 
rácter metafísico. ¿No significa esto 
que la historia tiene, finalmente, un 
tilos de carácter metafísico? 

Dejando de lado la tesis de doctora- 
do de Guillermo, quisiéramos llamar 
la atención sobre sus publicaciones 
posteriores. En éstas encontramos, en- 
tre otros, los siguientes puntos que 
nos han llamado la atención. 

Guillermo ha insistido en la lógica 
trascendental de Husserl, lógica no só- 
lo de la validez sino de la verdad, para 
explicitar y comprometer al sujeto de 
la experiencia cotidiana. Sus análisis 
sobre esta lógica trascendental, le han 
servido para combatir la mentalidad 
positivista y para hacer una lectura fe- 
nomenológica de textos marxistas y 
una lectura marxista de textos feno- 
menológicos. 



La teleología, la cotidianidad, la 
corporeidad, la intersubjetividad, la 
temporalidad, todas ellas estructu- 
ras fundamentales de la conciencia in- 
tencional han sido analizadas por Gui- 
llermo en función de una crítica al po- 
sitivismo. Esto no lo ha hecho en el 
aire sino pensando en problemas con- 
cretos del país, como son los implica- 
dos en la mentalidad positivista que 
se puede encontrar, por ejemplo, en la 
recepción de la tecnología educativa; 
en el método de la educación persona- 
lizada, en la medida en que ésta impli- 
ca una positivización de los valores; en 
la concepción, implícita o explícita, 
de la política como ingeniería social 
llamada a organizar y controlar la so- 
ciedad para una mejor racionalización 
de la productividad y de la eficiencia; 
o, finalmente, en la crítica a la actitud 
de nuestro proletariado que en lugar 
de cuestionar al sistema y romper con 
su lógica, a través de sus luchas, se 
entrega a reivindicaciones coyuntura- 
Íes, como son, por ejemplo, las reivin- 
dicaciones salariales o de la seguridad 
social. 

En diversos trabajos hemos definido 
al filósofo como la conciencia crítica 
de la sociedad. Guillermo también se 
mueve dentro de esta dimensión. Sin 
embargo, consideramos que se ha deja- 
do dominar por enfoques reduccionis- 
tas. Citemos sólo un texto: "La tarea 
del filósofo, como crítico de la socie- 
dad, se ha de mantener en la triple dia- 
léctica de la comunicación oprimida, 
el trabajo alienado y la interacción 
entre explotadores y explotados" 18 . 

El papel del filósofo, como crítico 
de la sociedad, no está en función ex- 



18 "Crítica al positivismo desde la raciona- 
lidad dialéctica", en Razón y Fábula, 
No. 40, 1976, p. 75. 
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elusiva de determinados grupos, sino 
del hombre en cuanto hombre que, de 
una u otra manera, vive en situaciones 
de alienación. Su verdadero poder y 
y valor está en ser, como dice Husserl, 
"funcionario de la humanidad". No es 
fácil escapar al ambiente pragmático 
que nos rodea y Guillermo conoce el 
peligro que significa "confundir al 
filósofo con el activista o el funciona- 
rio del partido; se le exigen soluciones 
inmediatistas y si no las ofrecerse le 
relega al ostracismo condenándolo por 
idealista". 

2. Significado de la fenomenología 
para nuestra reflexión filosófica 

En esta segunda parte quisiéramos 
enunciar algunos principios fenómeno- 
lógicos que pueden tener interés para 
todos nosotros, independientemente 
de nuestras posiciones filosóficas, en 
la medida en que queramos pensar 
en y sobre nuestra realidad colom- 
biana. 

2.1 Concepción fenomenológica 
de la filosofía 

4 

Para Husserl la filosofía es, simultá- 
neamente, una idea, una actitud y una 

tarea. 

Como idea, la filosofía, en el mun- 
do occidental, representa el intento de 
mostración y realización del télos de 
nuestra existencia humana, para la 
cual "ser es ser para sí, es querer ser 
sí, es poder ser sí según su naturaleza 
y su manera propia; por consiguiente 
donde el ser reside en el esfuerzo infi- 
nito para realizar tal poder" 19 . El yo 
del último Husserl está determinado 
expresamente por la estructura de la 
temporalidad. Antes que cogito, él es 



un "yo puedo", un yo que despla-., 
zándose por el espacio, móvil de los 
éxtasis temporales, puede contemplar., 
su facticidad como lo que ha sido y lo- 
que ha llegado a ser; que contempla 
esta facticidad como base para proyec- 
tarse hacia el horizonte de sus posibi-¡ 
lidades. Este horizonte lo convierte 
en un "yo quiero" y en un "yo debo". 
Desde este punto de vista, Husserl 
contempló el yo de los griegos, fuen- 
te de la llamada cultura occidental. 
¿En qué se convirtió el "yo puedo" de 
los griegos? En un "querer ser y deber 
ser en forma teleológica", en conferir- 
le a la existencia el sentido de una 
existencia que evoluciona hacia for- 
mas ideales de vida y de ser. De esta 
manera para Husserl el télos espiritual 
de occidente, "en el cual está compren- 
dido el télos particular de las naciones 
singulares y de los hombres individua- 
les, se halla en lo infinito, en una idea 
infinita, a la que arcaicamente tiende, 
por así decirlo, el total devenir espiri- 
tual". Husserl añade, "tan pronto co- 
mo se ha vuelto consciente como télos 
en su desarrollo, necesariamente se 
torna también práctico como fin de la 
voluntad" 20 . 

De acuerdo con lo anterior, "la fi- 
losofía en cada caso históricamente 
real es el intento, en mayor o menor 
medida logrado, de realizar la idea 
conductora de la infinitud" 21 , gracias 
a la cual la historia es la "historia del 
dejar-de-ser de la humanidad finita pa- 
ra llegar-a-ser una humanidad de tareas 
infinitas" 22 . 

En cuanto actitud, la filosofía con- 
siste para el fenomenólogo en negar la 
actitud ingenua, natural y objetivista 
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19 "La filosofía como autorreflexión de la 
humanidad", en La filosofía como cien- 
cia estricta. Nova, Bs. Ás., 1969, p. 130. 



20 Krisis, p. 320. 

21 Ibídem, p. 338. . ,„„.„.. 

22 Ibidem, p. 325. 
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en la cual el mundo es visto como un 
mundo de cosas y la historia como 
una historia de hechos que se dan au- 
tónomamente. ¿Con qué fin? Para pa- 
sar a una actitud reflexiva, crítica, 
fundamentadora y responsable que 
nos permita ver cómo el ser del hom- 
bre en cuanto un "yo puedo" y un 
"nosotros podemos" es el "sujeto del 
mundo", y, cómo, ese mundo " jamá s 
es dado al sujeto y a la comunidad de 
sujetos más que como un mundo que 
presenta para ellos validezrelativa, sub- 
jetiva, en función de un contenido de 
experiencias variable cada vez, como 
un mundo que adopta en la subjetivi- 
dad y a partir de ella transformaciones 
de sentido siempre nuevas" 23 , de 
acuerdo con nuestro ser teleológico. 

Como tarea, la filosofía está llama- 
da a recuperar las diversas estructuras 
fundamentales y operantes de la exis- 
tencia humana en su vida cotidiana, 
gracias a las cuales creamos ciencia, 
técnica, política, relaciones sociales, 
instituciones, historia; en fin, cultura 
Husserl personalmente dedicó su vida 
a describirnos, entre otras, las estruc- 
turas de la intencionalidad, de la tem- 
poralidad, de la intersubjetividád, de 
la corporeidad y de la cuotidianidad. 
Es tarea de la filosofía, igualmente, 
explicitar, en función de la dimensión 
de los fines y del ser teleológico del 
hombre, el sentido del quehacer hu- 
mano, el sentido del mundo de la vida, 
el mundo como mundo de posibilida- 
des. Finalmente, es tarea de la filoso- 
fía, explicitar la racionalidad presente 
en la experiencia concreta, en la cual, 
un yo encarnado, está ya presente co- 
mo subjetividad anónima, pero ope- 
rante, en su actividad múltiple. 



Podríamos preguntarnos por el "pa- 
ra qué" de la filosofía, por su función. 
Husserl responderá: para "permitir a 
la humanidad desarrollarse hasta el 
plano de la autonomía personal, de la 
autonomía humana de irra diaci ón uni- 
versal" 24 . , "" ~ 

Si nuestra filosofía está en función 
del hombre y si la esencia del hombre 
es el "yo puedo", es decir, la libertad, 
la filosofía está en función de la eman- 
cipación humana. 

Ella nos permite tomar conciencia 
de nuestra situación de enajenación, 
como también de las causas de esta 
enajenación, condiciones previas para 
todo obrar. Husserl en Krisis insiste 
en que la crítica filosófica es crítica 
para la decisión, para la praxis. De 
aquí que él, acusado de idealista, es- 
cribiera: "Yo, el presunto reacciona- 
rio, soy mucho más radical y mucho 
más revolucionario que los que actual- 
mente se muestran tan radicales en sus 
palabras" 2S . ¿De qué se alimenta una 
revolución? ¡De ideas! ¿Por qué la 
"institución" antes de enfrentarse a 
la revolución, combate los espacios 
en los cuales se forjan las ideas? Oiga- 
mos a Husserl: 

¿Qué ocurre si ese movimiento de edu- 
cación cultural (de la filosofía) llega a 
extenderse a círculos más amplios del 
pueblo y, como es natural, a las capas 
superiores dirigentes, menos absorbi- 
das por los quehaceres vitales? Es claro 
que no se produce simplemente una 
transformación homogénea de la vida 
en el marco del estado nacional; la vi- 
da no permanece normal, enteramente 
apacible, sino que surgen con toda ve- 
rosimilitud, graves tensiones inter- 
nas que llevan esta vida y el conjunto 






23 "La filosofía como autorreflexión. 
op. cit., p. 128. 
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24 Ibidem. p. 131. 

25 Krisis, p. 338. 



de la cultura de la nación a un estado 
de subversión. Los conservadores, sa- 
tisfechos de la tradición, y el círculo 
de los filósofos van a combatirse mu- 
tuamente, y su combate va seguramen- 
te a repercutir en el plano del poder 
político. Desde el principio de la filo- 
sofía se comienza a perseguirá los fi- 
lósofos. Y, sin embargo, las ideas son 
más fuertes que todos los poderes em- 
píricos 26 . 

¿Comprendemos ahora por qué pa- 
ra Husserl el filósofo es un "funciona- 
rio de la humanidad? ¿Por qué es la 
conciencia crítica de la sociedad? 



2.2 Vayamos a "las cosas mismas" 

Otro principio fenomenológico que 
puede tener interés para nosotros es 
este lema programático de Husserl. 
¡Tenemos que aprender "a ir a las co- 
sas mismas"! Es la única manera de 
superar los enfoques reduccionistas, 
por lo mismo distorsionadores, con los 
cuales reflexionamos sobre nuestra 
realidad. Estos enfoques son múlti- 
ples. Tenemos^por ejemplo, los enfo- 
ques ideológicos que, a priori, conside- 
ran la visión del mundo de nuestro 
pueblo como la superestructura del 
oprimido que le impide su liberación; 
o, el enfoque proveniente de ciertas 
ciencias sociales, según las cuales nues- 
tras motivaciones son expresión de 
etapas de subdesarrollo cultural que 
deben ser superadas; o, inclusive, enfo- 
ques de tipo religioso, según los cuales 
nuestra realidad debe ser definida a 
partir de una concepción cristiana de 
la existencia. Si queremos pensar nues- 
tra propia realidad, vayamos a ella tal 
como ella se nos presenta. No duda- 
mos del peso de los intereses cuando 
se trata de explicitar el sentido de la 
realidad. Sin embargo, un filósofo, en 



cuanto conciencia crítica de la socie- 
dad, debe esforzarse en superarlos 0,'v 
al menos, tener conciencia de ellos. -A 
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26 Ibidem, pp. 334-335. 
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2.3 En búsqueda de nuestra esencia 

OH 93 obfllfóf-i» ,:.:u^ -^ -o l O&oá . Ib 
Una de las reducciones más cono- 
cidas , practicada por los fenomenólo- 
gos, es la eidética. Aplicada a nuestra 
realidad, ella nos permitiría poner a 
descubierto la estructura típica o esen- 
cia específica que le corresponde cuan- 
do la tomamos como "una región ma- 
terial". A partir de esta estructura tí- 
pica sería posible explicitar nuestros 
modos de presencia al mundo y del 
mundo a nosotros. Buscar las formas 
típicas significa buscar las formas inva- 
riables del variar de la vida misma Es- 
tas formas expresan no sólo el modo 
de ser, sino también de operar, modos 
de ser y de operar que definen, final- 
mente, la experiencia concreta. 

A cada región eidética corresponde 
una ortología y una lógica: ¿Cuáles 
son las nuestras? 

En todas sus últimas obras Husserl 
ofrece elementos significativos para 
explicitar el logos de la experiencia 
concreta. Uno de sus méritos fue el 
haber adelantado una crítica de la ex- 
periencia en general. Tarea nuestra de- 
be ser la elaboración de una crítica de 
nuestra experiencia latinoamericana, 
la explicitación de su lógica, y la de- 
terminación de las categorías que per- 
mitirán elevar, a nivel conceptual, 
nuestras vivencias específicas. 



2.4 Humanidad universal, 
humanidad occidental 
y humanidad latinoamericana 

.■■' ■ ■■ - ' • je 

Ciertos principios fenomenológicos 
pueden tener importancia para el aná- 



15 







lisis y comprensión de nuestra reali- 
dad. Citemos, entre otros, los siguien- 
tes: la ya mencionada concepción del 
yo como un "yo puedo", los horizon- 
tes de la intencionalidad, la relación 
reflexión-vida cotidiana, la dialéctica 
del todo y de la parte, el mundo como 
horizonte de posibilidades, la tempo- 
ralidad como estructura esencial de 
nuestro ser. Utilicemos algunos de ellos 
para analizar dos situaciones, que nos 
parecen verdaderos obstáculos para 
una reflexión filosófica auténtica. 

Pensamos en nuestra frecuente feti- 
chización de la historia y del pensa- 
miento europeo. Ingenuamente hemos 
convertido nuestra historia en un mu- 
ro de lamentaciones. Le otorgamos 
una autonomía e independencia abso- 
lutas; ella es para nosotros una reali- 
dad oprimente que, prácticamente, 
nos anula como comunidad humana. 
Unida a esta fetichización, nos encon- 
tramos con la fetichización del pensa- 
miento europeo. En nombre de un 
chauvinismo filosófico se nos pide 
tener un pensar propio y renunciar 
al pensar europeo. Vivimos este pensar 
como una realidad absoluta con un 
peso tan constriñente que anula nues- 
tra posibilidad de pensar auténtica- 
mente. 

Estas situaciones ponen de presente 
cuan lejos estamos de un verdadero fi- 
losofar. Ellas revelan que ni siquiera 
nos movemos en lo óntico en sentido 
estricto. ¿Y si no hemos llegado a lo 
óntico, cómo podemos pensar en un 
paso de lo óntico a lo ontológico, pa- 
so que define el filosofar mismo? 

Para Husserl hacer historia es poder 
asumirla; y porque el pasado no deter- 
mina el futuro, asumir la historia no es 
adaptarnos a lo que fue o es en forma 
mecánica o en la miserable forma de la 
resignación. Asumir la historia de esta 



forma sería reafirmar la ; miseria del 
historicismo de la que a nos habla 
Popper. -: khOmü ¿ ! r¡fc r«|Efeñaií 

Leamos un texto de Husserl. 

"El horizonte de la conciencia abar- 
ca con sus implicaciones intencionales 
lo determinado e indeterminado en 
ella, lo conocido y lo desconocido, lo 
cercano y lo lejano. No abarca, pues, 
sólo el mundo circundante actual, pre- 
sente, que es ahora, sino también, co- 
mo se ve en el recuerdo y la expectati- 
va, lo infinito del pasado y del futuro. 
Al curso viviente de la actualidad per- 
tenece siempre el dominio de un pasa- 
do inmediatamente consciente, cons- 
ciente en la resonancia inmediata de la 
percepción anterior, y el dominio del 
futuro inmediato, consciente de lo 
que viene en seguida. Detrás de este 
pasado retencional inmediato, está ade- 
más el pasado liquidado, que como 
horizonte abierto es consciente en 
cierto sentido y al cual se puede diri- 
gir la mirada, es decir, un reino que 
se puede volver a despertar en el re- 
cuerdo. Por otro lado, tenemos un 
horizonte abierto del futuro lejano 
infinito, al cual se dirigen nuestros 
actos futuristas-sospechas, esperanzas, 
previsiones, resolución y fijación de 
metas" 27 . 

¿De qué nos habla Husserl? De la 
estructura de la temporalidad como 
estructura fundamental de la con- 
ciencia. 

El yo está constituido por la unidad 
de su pasado, de su presente y de su 
futuro. No somos lo que somos, sino 
también lo que hemos sido y lo que 
seremos. El yo se define desde sus hori- 
zontes temporales. Somos la expresión 






27 Erste Philosophie, 
p. 149. 



II, Den Haag, 1959, 



. dialéctica de las tensiones entre núes-, 
tro antes y nuestro todavía no, entre 

. nuestras retenciones y nuestras proten- 
siones. Si miramos a nuestro pasado, 
el interés debería recaer en los gérme- 
nes de futuro, en lo que entonces eran 
protensiones y hoy son realidades, se- 
dimentaciones, situaciones. Si mira- 
mos hacia nuestro futuro, hacia nues- 
tras protensiones, hay que vivirlas co- 
mo actuales, pue^jelj^rizonte del fu- 
turo no essolo_algo que~todavíáTio es 
pero qtíe^eíaT^mo^ie^éTnuesSo yo 
actual en la forma deljLQdavía no, es 
decir, nuestro yo~efrTa medida que se 
proyecta a partir de lo que ha sido 
yes. 

Volvamos a Colombia o, si se quie- 
re, a Latinoamérica, para rechazar la 
fetichización de nuestra historia y 
nuestra visión del pensamiento euro- 
peo. 

Tenemos nuestro mundo circundan- 
te, no en el sentido zoológico de Uex- 
küll, sino en el sentido de Danilo Cruz 
Vélez: el mundo histórico-cultural co- 
mo morada del hombre. Cuando Hus- 
serl habla de este mundo, lo interpreta 
como "la umdjLd_4íL_un_ vivir, obrar, 
crear espirituales: con todos los fines, 
intereses, preocupaciones y esfuerzos; 
con los objetivos, las instituciones, las 
organizaciones" 28 . Asumir este mun- 
do y su historia es poner de presente 
"la teleología inmanente a ella que 
se da a conocer desde el punto de vista 
de la humanidad universal". 

¿Cómo vio Husserl su mundo cir- 
cundante europeo? Lo vio primero 
desde la humanidad universal que abra- 
za no solo lo europeo sino también a 
todos y cada uno de los pueblos. Una 
humanidad universal que se le hacía 
presente como 
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una vida única.de individuos y de pue- 
blos, unida pbr y relaciortes"sdÍarnénte > 
espirituales (culturales),' concuna plé- 
tora de tipos humanos y culturales, 
pero que van confluyendo unos en 
otros. Es como un mar, en el cual los 
; hombres y los pueblos son las olas que 
se configuran, se transforman y luego 
desaparecen fugazmente, las unas en- 
crespándose más rica, más complicada- 
mente, las otras de un modo más pri- 
mitivo" 29 . 

Dentro de esta visión de la humani- 
dad universal, Husserl vio cómo algo 
nuevo aparecía; una humanidad, la oc- 
cidental, que "en adelante sólo quiere 
vivir y puede vivir en la libre forma- 
ción de su existencia y de su vida his- 
tórica a partir de ideas de la razón, ha- 
cia tareasjnfinitas". 

Centrando su atención sobre esta 
nueva humanidad, sobre esta nueva 
universalidad concreta, Husserl pudo 
distinguir una multiplicidad de pue- 
blos en la unidad de una única teleo- 
logía: "Nuevas, singulares uniones y 
diferencias con un peculiar parentesco 
interior en el espíritu que los penetra 
a todos, que trasciende las diferencias 
nacionales"; parentesco cultural que 
hace que todos los países europeos, a 
pesar de sus profundas diferencias, se 
reconozcan "procedentes de un hogar 
común", frente al cual los otros hoga- 
res, asiáticos, africanos o llámense co- 
mo se llamen, aparecen como "hoga- 
res extraños". Para quienes conocen 
el alemán les es fácil comprender todo 
lo que podía significar para Husserl 
sentirse zu Hause. 

Para afirmarse como alemán, él no 
tuvo necesidad de renunciar al ser eu- 
ropeo, ni para sentirse europeo renun- 
ciar a la "humanidad universal". Fue 
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28 Krisis, p. 319. 



29 Ibidem. 
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consciente de. que, como alemán, po- 
día enriquecer a Europa; y de que, 
como europeo podía enriquecer a la 
humanidad universal. ,-. f , 

Nosotros, como latinoamericanos, 
para hacer realidad, como diría Hus- 
serl, "nuestra voluntad inquebrantable 
de la autoconservación espiritual", es 
decir, cultural, no necesitamos renun- 
ciar a nuestra inserción en el mundo 
de la humanidad occidental y, a través 
de ella, de la humanidad universal. An- 
tes que latinos somos occidentales y 
antes que occidentales somos hombres. 
Esto significa que para ser sujetos de 
una nueva historia, tenemos que asu- 
mir la historia que no sólo es nuestra 
historia inmediata, con sus retenciones 
y protensiones, sino la historia de la 
humanidad universal y de la humani- 
dad occidental con sus antes y sus to- 
davía no, con su pasado y con su futu- 
ro, con sus recuerdos y sus esperanzas, 
con sus facticidades y sus posibili- 
dades. 

Nuestra historia, en lugar de ser un 
muro de lamentaciones, debería ser la 
fuente de presentimientos, presenti- 
mientos que nos proporcionen la guía 
intencional para percibir en esa histo- 
ria horizontes significativos de posibi- 
lidades en cuya persecución, como di- 
ría Husserl, lo presentido se converti- 
rá en certeza comprobada, porque "el 
presentimiento es el conductor afecti- 
vo para todos los descubrimientos" 30 . 



nos extraños, enriquecerán el sentido 
de la humanidad universal. Nuestra 
desgracia ño está en depender de otros, 
sino en que no aportemos nada para 
que otros tengan la vivencia de depen- 
der de nosotros, porque propio del 
hombre auténtico, es dar para hacerse 
digno del recibir. En este sentido cite- 
mos un texto de Husserl para concluir: 

Ahora ya no es una yuxtaposición de 
distinas naciones que solo influyen las 
unas sobre las otras por las luchas que 
suscitan el comercio y el poder, sino 
que un nuevo espíritu de libre crítica 
y de normas encauzadas hacia tareas 
infinitas, provenientes de la filosofía 
y sus ciencias especiales, gobierna la 
humanidad, creando ideales nuevos e 
infinitos. Los hay para los hombres in- 
dividuales dentro de sus naciones, y 
también para las mismas naciones. Al 
fin existen también ideales infinitos 
para la síntesis cada vez más vasta de 
las naciones en que cada una de ellas, 
por tender precisamente en el espíri- 
tu de la infinitud a su propia tarea 
ideal, brinda lo mejor de sí a las nacio- 
nes con ella unidas. En este dar y reci- 
bir se eleva la totalidad supranacional 
con toda su jerarquía de estructuras 
sociales, dominada por el espíritu de 
una tarea superabundante, articulada 
en infinidad múltiple, y permanecien- 
do, sin embargo, única. En esta socie- 
dad total, dirigida por el ideal, la pro- 
pia filosofía conserva su función con- 
ductora y su peculiar tarea infinita; 
la función de reflexión teórica libre y 
universal, que abarca también todos 
los ideales y el ideal total: por tanto, 
el sistema de todas las normas 31 . 
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EL YO EN LA FENOMENOLOGÍA HUSSERLIANA 



Al final de su vida escribía HusserI en Crisis que todos sus esfuerzos 
habían estado orientados hacia el esclarecimiento de una intuición tenida 
en 1898 sobre la correlación sujeto-objeto, según la cual, no es posible 
comprender al sujeto sin su relación esencial al objeto ni al objeto sin su 
relación esencial al sujeto. Un año más tarde, en 1937, se expresaba en 
los siguientes términos: "Yo Q2. sabía, que fuese^tan du^ojiTonr. . . Justa- 
mente ahora, cuando he &rrrgrendtdjrmrpT op i o cami nu , justame nte aho- 
ra tengj^que i nt^rnjmr^mj, trabajo y_dejajJnconcíusá rni tarea". ~~" 

Estas declaraciones nos ofrecen un hilo conductor para la compren- 
sión del pensamiento husserliano y, al mismo tiempo, nos ponen ante las 
dificultades de un pensamiento que, en el último momento, se declara 
'inconcluso'. Ellas nos sirven, igualmente, para afianzar nuestra convic- 
ción de que las explicitaciones más válidas de aquella intuición inicial de- 
ben hacerse a la luz de los textos finales de la obra de HusserI. Lo ante- 
rior significa, en concreto, que no podemos compartir los juicios formu- 
lados sobre nuestro filósofo que se fundamenten, exclusivamente, en las 
primeras obras, en especial en Ideas. ¿Acaso entre 1913 y 1938, fecha de 
su muerte, no corrieron veinticinco años, por cierto, de intensa y profun- 
da reflexión? 



De conformidad con el último HusserI, la correlación de aquella in- 
tuición, no se refiere a la correlación sujeto-objeto implícita en el plantea- 
miento clásico del problema del conocimiento, como él mismo lo quiso 
interpretar en un primer momento. 






La correlación dice relación a la experiencia humana considerada en 
toda su amplitud. 



La correlación, tal como aparece en el desarrollo del pensamiento de 
HusserI, es aquella que se establece en la experiencia humana, entre el 
hombre, los entes concretos y el mundo dentro del cual éstos aparecen. 
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Comprendida de esta forma, la experiencia humana, constituye un 
fenómeno indivisible y estructurado sistemáticamente. 

Fenómeno indivisible o único, en el sentido que sus elementos pre- 
sentan una tal ligazón, que y^nojjued^definir al hqmbresin su/elación 
con el mundo ni ajjnyjido sir^suj : eíadón con ej_ hombre: el, hombre es^ 
eséncjajrjjente un ser e£i e\_ mundo y, ej mundo, con s_usj2rrtes, es_eserv 
cialmente un mjjnd£para e[ hombre. Esta no es una teoría de Heidegger. 
En el ejemplar de Ser y Tiempo que perteneció a Husserl, nuestro filóso- 
fo escribió al final del parágrafo 13: "Esta es mi teoría, solamente que 
aquí está privada de un profundo fundamento". 

La experiencia humana es, por otra parte, un fenómeno estructurado 
sistemáticamente. A diferencia del animal que, al vivir instintivamente, 
vive caóticamente sus vivencias, en el hombre las^/ivencias constituyen 
un sistema que presenta una determinada unidad, unidad que le confiere 
una determinada tipicidad o esencia, gracias a la cualja^exjstencia hyma- 
na posee un estilo de movimieDto in^ndo^al^tejeológico, a partir d_el 
cuareíía*adquiere un sentido de totalidad^ 

Para Husserl la conciencia es, precisamente, esta corriente estructu- 
rada de vivencias intencionales. Cada una de ellas -percepción, recuer- 
do, imaginación, deseo, etc.-, en su interrelación mutua, coloca al 
hombre intencionalmente en relación con una perspectiva del mundo y 
de sus entes, determinando a priori los modos según los cuales este 
mundo y estos entes pueden hacerse presentes a la conciencia. Gracias 
a la correlación, la verdad se patentiza como la incubación y desarrollo 
de un sentido de totalidad, tanto del hombre como del mundo y de sus 

entes. 

En buena parte las dificultades para una interpretación satisfactoria 
del pensamiento de Husserl tienen su origen en la forma como él llevó a 
cabo el análisis de esta correlación, separando los elementos de un todo 
indivisible. 

En Investigaciones Lógicas (1900-1901), dado el ambiente psicologis- 
ta de la época, Husserl dedicó todos sus esfuerzos en asegurar el polo 
objetivo de una experiencia humana, concebida allí dentro de los 
estrechos límites de la experiencia científica. ¿Resultado? En términos 
positivos, se creó una escuela que, a partir de una fenomenología conce- 
bida como ciencia eidética, se dedicó con indiscutible éxito a la descrip- 
ción de las más variadas esencias. Negativamente, sin embargo, los 
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resultados de estas Investigaciones dieron lugar a las más diversas in- 
terpretaciones. Para algunos, por ejemplo, el a priori de la intuición eidé- 
tica constituía una nueva versión del trascendentalismo de Kant, como si 
aquel a priori fuese equivalente a la estructura formal de la subjetividad 
kantiana. Para otros, las esencias —correlatos de intuiciones llevadas a 
feliz término— equivalían a una renovación del platonismo, como si para 
Husserl estas esencias constituyeran un otro mundo, causa inmutable de 
los fenómenos fugitivos que se dan en nuestra experiencia. Finalmente, 
para no pocos la posición de Husserl era una resurrección de la 
metafísica clásica, como si en el lema de 'Mj^jjajj^sjsjriismas^, las co- 
sas' significaran lo que sign ifican_rjara_u n reaN sta y no el polo objetivo de 
la conciencia, es decir, f enómen os^ 

Mayores fueron aún las dificultades que se originaron en Ideas 
(1913). En esta obra Husserl dirigió su mirada al sujeto de la correlación 
dada en la experiencia, siguiendo el llamado camino cartesiano. Grave 
error, pues si la conciencia es intencional, si ella es siempre conciencia 
de algo y no simple receptáculo de ¡deas, imágenes, sentimientos, etc., 
no se le puede intuir en su esencia sin esta relación a un algo. El resulta- 
do no podía ser otro que la elaboración de una ontología artificial de la 
conciencia pura, es decir, de una conciencia vacía, de una conciencia 
inexistente, como años más tarde lo reconoció el mismo Husserl. Para la 
visión de Husserl idealista es suficiente leer el parágrafo 49 de Ideas. 



La reflexión husserliana sólo logra instalarse directamente en la corre- 
lación y no ya en uno de los polos de dicha correlación, a partir de 1915 
— época de la redacción de Ideas II — , y de manera especial, a partir de 
1920, época de los inéditos que sirvieron de base para la redacción de Ex- 
periencia y Juicio, obra publicada en 1939. 



Captar con una sola mirada todo el significado de la correlación no 
era, sin embargo, empresa fácil. Aúnrnás, ello es imposible: la experien- 
ci^unTana^no^se^dejajDlenamente explicj¡taj_nhnucho menos racional]; 
zax. Ella nunca enttegajoda. la verdjd de su sentido. La correlación se re- 
vela a veces como mundo vivido, ocultando la vida que vive este mundo. 
Otras veces se nos revela como la vida que experimenta al mundo, ocul- 
tando todo el sentido del mundo vivido. Husserl padeció conscientemen- 
te hasta el final de sus días, ante esta dialéctica de una realidad que si- 
multáneamente se revela y se oculta. De aquí que al final del parágrafo 
53 de Crisis, dedicado expresamente al Ego trascendental, escribiera que 
el destino de la fenomenología es el de "desarrollarse en continuas para- 
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dojas, que surgen de los horizontes aún no explorados o, precisamente, 
inadvertidos y que, operando implícitamente, se expresan en un princi- 
pio en malos entendidos". 

Uno de estos horizontes que llevaron a la fenomenología a de- 
sarrollarse en la paradoja es, precisamente, el horizonte propio del 
hombre en cuanto sujeto del mundo. Ua, paradoia radica en, que el. 
^iqmbre easu_vida cotidiana, en su_actitudjaaturaj, parece jjiferancjarse, 
esencialmente del. hqrnbre. que enja a ctitud reflexiva vuelve sobre ej 
hombre que opera y actúa enja vida cotidiana. ¿Cón^hacer_patente qu£ 
ge trata_de Lmismo hombre? 

Husserl estaba convencido que el llamado Ego de la reflexión es el 
mismo hombre de carne y hueso que transita por las calles: 

"el yo trascendental de Fíente es el mismo señor Fichte". 

"todo yo trascendental... es un hombre en el mundo". 

"el yo de la reflexión no puede renunciar nunca a su peculiaridad y 
a su indeclinabilidad personal". 

Las afirmaciones anteriores son algunas de las que encontramos en 
Crisis. Esta profunda convicción le permitió escribir allí mismo: 

"No existe un realismo más radical que el nuestro; con tal que esta 
palabra sólo signifique lo siguiente: estoy seguro de ser hombre 
que vive en éste mundo y de esto no tengo la menor duda. Pero el 
gran problema es precisamente comprender esta obviedad". 

Comprender qué es ser "hombre que vive en este mundo", cosa tan 
obvia para todos nosotros, se constituyó en problema central de la 
fenomenología husserliana. ¿Cómo, por qué y para qué aclarar lo que pa- 
rece tan obvio? 






II 

¿Qué es el Yo para Husserl? Digámoslo puntualmente y desde ahora: 
para Husserl no existe un Yo, si por Yo se entiende una entidad -poco 
importa su naturaleza— que habite nuestro cuerpo como si ésta fuese su 
receptáculo. 
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¿Cómo afirmar esto, se nos dirá, si a lo largo de toda la obra hus- 
serliana se nos habla de un yo-cuerpo, de un yo-instinto, de un yo- 
persona y, sobre todo, de un yo-trascendental? ¡Quizás por lo mismo! 
Husserl, a lo largo de toda su vida, siempre asumió una posición en 
contra de toda concepción dualista del hombre. El hombre es para él una 
totalidad estructurada dinámica, intencional y teleológicamente, gracias 
a lo cual puede experimentar significativamente al mundo. Si hay un 
título que exprese el ser del hombre y, por consiguiente, su sentido, es el 
de "vida que experimenta al mundo" (Welterfahrendes Leben). 

Ya en Investigaciones lógicas se niega la existencia de un Yo. En 
Ideas acepta Husserl la utilización de este término y posteriormente lo se- 
guirá haciendo, porque al analizar al hombre concreto, encontró unida- 
des de vivencias intencionales, cuyos nexos implicaban una estructura 
típica, una esencia, pero una esencia vivida de manera inmediata como 
la esencia de un ser singular y único. 

¿Significaba lo anterior que en el hombre se dé una interioridad que 
pueda llamarse Yo? ¡No! En el hombre, en sentido estricto, no se da una 
interioridad. El es, como se ha dicho, una estructura dotada de un movi- 
miento de estilo unitario y teleológico, de orden temporal, que inten- 
cionalmente está volcada hacia la exterioridad, hacia el mundo. En las 
mismas Ideas, Husserl, al introducir el término Ego, expresamente dice: 
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"el yo puro no tiene realidad y no tiene, por consiguiente, pro- 
piedades reales". 



El Yo tan sólo es un título para designar esa "vida que experimenta el 
mundo", pero que lo experimenta de muy diversas maneras: desde sus 
vivencias corporales, desde sus vivencias instintivas y desde aquellas vi- 
vencias que lo hacen persona. Se trata hasta aquí de la experiencia del 
hombre singular en su actitud natural. Pero al hombre también le es dado 
hacerse presente a sí mismo mediante la reflexión y tomar conciencia de 
lo implícito en él como vida que experimenta el mundo y tomar concien- 
cia del propósito o te/os oculto del dinamismo de esta vida. 

"La pregunta que el hombre se hace a sí mismo a través de la refle- 
xión, leemos en Crisis, atañe a lo que él quiere alcanzar en su vida 
toda, la cual es una totalidad dé esfuerzos y un realizarse activo... 
La posibilidad activa de realizar una consideración como ésta, for- 
ma parte de la esencia fundamental del hombre —donde el término 
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hombre se entiende tal como se lo ha entendido siempre en la vida 
activa: como una persona que habla de sí misma como de un yo. El 
resultado de la reflexión es la unidad de una representación antici- 
pante". 

De acuerdo con todo lo anterior, Husserl nos hablará de un Yo- 
cuerpo, de un Yo-instinto, de un Yo-persona y de un Yo-trascendental 
cuando descubre a través de la reflexión que el Yo es la "unidad de una 
representación anticipante" de la vida en cuanto "totalidad de 
esfuerzos". 

Cada uno de estos Egos no expresan, sin embargo, realidades que 
habiten en mi cuerpo. Se trata de modalidades de operar del hombre co- 
mo "vida que experimenta el mundo"; modalidades que, entre otras co- 
sas, están insertas y entrelazadas las unas con las, otras formando una 
sola estructura. 

Veamos, aunque sea sintéticamente, lo que Husserl nos dice de cada 
uno de estos Egos. 



III 



1o. El Ego-cuerpo 



Para Husserl el cuerpo no es una cosa entre las cosas: él es nuestro 
acceso a las cosas y a nosotros mismos. Su pasividad tan sólo es una ca- 
ra de la moneda. La otra cara, la más importante, es su carácter activo; 
es el hecho de ser el 'punto cero' (Nullpunkt) de vivencias conscientes. 
De acuerdo con Husserl, yo puedo decir que cuando subo unas gradas 
pienso con mis pies, que cuando cojo un libro pienso con mis manos, 
que cuando guiño un ojo, pienso con mis ojos. Aún más: a partir de lo 
que enseña la experiencia de mi vida cotidiana, puedo afirmar que mi 
cuerpo sabe mucho más del mundo que lo que sabe la llamada razón. Si 
el lenguaje es la expresión del operar de esta razón, hay que decir que 
nuestra experiencia del mundo nunca se expresa en un primer momento 
con palabras. Las palabras siempre llegan tarde: ellas sólo se hacen pre- 
sentes después de los gestos que acompañan al cuerpo en su vivencia 
del mundo. El mundo de la predicación, de los enunciados, sólo es po- 
sible a partir del mundo prepredicativo, a partir de nuestra experiencia 
corpórea del mundo. Dada esta experiencia, algo podré enunciar sobre 
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los peldaños de las gradas, sobre la encuademación del libro, sobre la 
belleza de la mujer a quien guiñé el ojo. 

Como se desprende de Crisis (158) y de Ideas II (pp. 150 ss.), mi ope- 
rar corporal en el mundo no corresponde a una existencia irracional que 
sólo se haría racional en la reflexión. La sensibilidad, escribe Husserl, es 
"el operar egológico activo del cuerpo". 

El cuerpo, experimentado siempre en forma directa c,omo cuerpo 
propio es, ante todo, el órgano de la percepción, el órgano mediante el 
cual inicio mi experiencia humana. El es el centro a partir del cual se arti- 
cula el mundo como horizonte que posibilita el que las cosas concretas 
se me hagan presentes; él es nuestro primer punto de orientación, en 
torno al cual el espacio vivido se organiza. Mi cuerpo es el "aquí" del 
cual surge el "allí'. Todo se dispone en torno a él: que algo esté a mi 
derecha o a mi izquierda, arriba o abajo, cerca o lejos, depende de mi 
cuerpo. Si éste se desplaza, cambiarán las perspectivas según las cuales 
el mundo se me da y se me revela. Husserl dirá que todo el mundo está 
para mí en el "horizonte cinestético de mi cuerpo". Pero también todo el 
mundo'está para el otro cuerpo viviente en su horizonte cinestético. ¿No 
se podría decir, entonces, que lo que me singulariza a mí y al otro es, pre- 
cisamente, la diversidad de puntos de observación, puntos que se origi- 
nan en los diversos modos de nuestra incorporación en el espacio y en el 
tiempo? 

El cuerpo es, en segundo lugar, órgano de socialización. El cuerpo 
del otro con sus gestos, sus movimientos, con su fisonomía, con su len- 
guaje, es la encarnación de un otro Yo. Todo ello, como dice Husserl, 
me revela un "sistema expresivo" de intencionalidades, de proyectos, de 
pensamientos, de deseos, etc. Por la experiencia de mi propio cuerpo, 
yo puedo distinguir entre un cuerpo-cosa (Kórper) y un cuerpo humano 
(Leib): yo no experimento ojos, yo experimento miradas; yo no experi- 
mento rostros inertes, yo experimento rostros alegres o rostros ruboriza- 
dos. Me experimento frente a otros egos, frente a otras vidas que experi- 
mentan el mismo mundo, pero que lo experimentan a su manera. Es esta 
experiencia corpórea la que me conducirá a la comunicación y a pensar 
significativamente en un mundo intersubjetivo. La comprensión corpó- 
rea que el niño, por ejemplo, tiene de los gestos de su madre es lo que 
desencadena su proceso de socialización. 
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El cuerpo es, en tercer lugar, punto de encuentro y de recíproca in- 
serción (Umschlagspunkt) de lo 'interno' y de lo 'externo', de lo activo y 
de lo pasivo, de lo perceptivo y de lo aperceptivo. Cuando al querer pren- 
der m¡ cigarrillo me quemo un dedo, no sólo constato fenómenos físicos, 
a saber, los correspondientes a una quemadura. También experimento 
dolor. Esto ya me está indicando que el ser del hombre no está todo en la 
exterioridad, como lo afirma Heidegger. También hay en el hombre una 
cierta interioridad, aunque ella dependa esencialmente de la exterioridad. 

No es necesario detenernos en el cuerpo como órgano de la praxis 
material, como órgano que me permite manipular y transformar la reali- 
dad material. 

Los análisis husserlianos del cuerpo nos ponen de presente una sub- 
jetividad que dinámicamente tiende hacia el mundb y que en su tender 
actualiza y desarrolla un te/os oculto. Cuando este te/os se revele a través 
de la reflexión, se comprenderá entonces que él es también el soporte de 
r\ras dimensiones egológicas diferenciables únicamente en función de 
un análisis del hombre como vida que experimenta el mundo, pero que, 
en sentido estricto, lo experimenta como una totalidad, una e indivisible. 

Si queremos sintetizar todo lo anterior, digamos que la corporeidad, 
en primera persona, se me da originariamente como un 'órgano', como 
una corporeidad operante de carácter trascendental, pues ella está deter- 
minando a priori las condiciones de posibilidad de nuestra experiencia del 
mundo. Husserl, de acuerdo con lo anterior, tiene razón al hablar de un 
Yo-cuerpo. 

2o. El Yo-instinto. 

Los instintos constituyen otro conjunto unitario de vivencias median- 
te el cual la vida experimenta el mundo. El hombre, en primera persona, 
es un sujeto de fines instintivos: siente hambre, siente sueño, se siente 
atraído sexualmente, experimenta la necesidad de estar cerca de... En un 
primer momento los instintos aparecen, sin duda, como tendencias 
ciegas. Ellos poseen, sin embargo, un dinamismo teleológico, gracias al 
cual se diferencian progresivamente y se transforman en intencionalida- 
des de orden superior. Cada adquisición y cada nueva meta intenciona- 
da, sólo son momentos en el devenir del hombre hacia el telos final ins- 
crito en su ser. 
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Mediante el instinto de conservación, por ejemplo, el hombre tiende 
a las cosas para convertirlas en objetos útiles para la satisfacción de sus 
necesidades vitales. Progresivamente, este instinto se transforma en una 
'voluntad de conocimiento' que conduce al hombre a elaborar aquellas 
ciencias prácticas que le permitirán dominar y poner a su servicio la natu- 
raleza. La tendencia culminará en una liberación y purificación del cono- 
cimiento de todo interés práctico, para ser motivados exclusivamente 
por intereses teóricos. 

Otro tanto sucede con el instinto de reproducción. En un primer mo- 
mento el hombre se orienta hacia los otros cuerpos para constituirlos en 
objetos de placer y de amor. La conservación de la especie queda así 
asegurada. En su movimiento teleológico, este instinto, sin embargo, 
asumirá formas más depuradas, gracias a las cuales se constituyen las 
objetividades sociales': matrimonio, familia, ciudad, patria, religión, etc. 

Como fundamento del sistema de los instintos Husserl concibe un 
instinto que él llamó el instinto de la curiosidad' y que definió bellamente 
como el "goce-de-estar-cerca-de" (Lust ¡m Dabeiseinl. 

Instinto de curiosidad y corporeidad, entralazados esencialmente, 
constituyen originariamente nuestra apertura al mundo y, por lo mismo, 
la fuente de aquella certeza, a modo de creencia, en la existencia del 
mundo, presupuesto de toda otra certeza y de toda praxis humana. 

De acuerdo con lo anterior, Husserl habla no sólo de un Yo-instinto 
sino también del carácter trascendental de los instintos: ellos también 
constituyen condiciones de posibilidad del hombre en cuanto vida que 
experimenta el mundo. 

3o. El Yo-persona. 

El hombre en cuanto vive en un mundo cultural es persona. En el 

Anexo XXII de Crisis podemos leer: 

"Como persona, yo soy lo que soy (y toda persona es así) en cuan- 
to soy sujeto de un mundo circundante cultural". 

En Ideas II, él ya había escrito: 

"Este yo tiene frente a sí el mundo circundante como un mundo 
natural de cosas y como un mundo personal. Frente a lo circun- 
mundano dado primariamente, frente a lo cósico ya lo personal 
frontero en la percepción, ejecuta ciertos modos activos de com- 
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portamiento: valora, apetece, obra, configura creadoramente, o se 
comporta teóricamente haciendo experiencias, investigando, etc. 
Igualmente se comporta pasivamente: sufre 'efectos' de personas 
y cosas, se siente determinado por ellas a valoraciones positivas o 
negativas, a apetecer o huir, etc. Se siente influido por personas, 
se guía por ellas, recibe sus órdenes, da órdenes, etc." (p. 326). 

Con estos sencillos ejemplos aclara Husserl cómo el hombre es un ser 
cultural y, como tal, una persona que experimenta el mundo, pero que lo 
experimenta no en la forma de la causalidad que reina en el mundo de lo 
físico, sino en términos de motivaciones. La posibilidad de querer, de ac- 
tuar, de comportarme intencionalmente, revela que yo, como persona, 
soy el 'substrato de la decisión', es decir, de una libertad según el signifi- 
cado del hombre, del mundo y de la historia. 

"Sujeto de actos racionales", el hombre es un yo personal, una tota- 
lidad de vivencias intencionales, motivadas por su ser histórico y libre, 
gracias a lo cual puede integrarse a un mundo cultural, puede crear cul- 
tura y puede orientar su vida de acuerdo con el telos que le es innato y al- 
canzar así, lo que en la vida cotidiana llamamos 'personalidad'. 

Yo-cuerpo, Yo-instinto, Yo-persona expresan, de acuerdo con todo 
lo anterior, estratos, dimensiones de una única realidad: el hombre. No 
nos encontramos ante substancias que convivan dentro de una interiori- 
dad y que, como tales, sean soportes de determinados accidentes. Ellos 
denominan conjuntos típicos de vivencias intencionales de una estructu- 
ra total que por su naturaleza hace del hombre "una vida que experimen- 
ta el mundo". Es esta estructura total la que Husserl designará con el 
título de Yo-trascendental. 



4o.- El Yo-trascendental. 

El hombre no sólo es vida que experimenta el mundo. El también 
puede tomar conciencia, mediante la reflexión, de sí mismo como vida 
operante. Al hacerlo, se le revelará que el sentido del mundo y de sus en- 
tes no es un sentido que ellos posean por sí y en sí mismos, sino que él 
brota de la correlación hombre-mundo que se establece en la experiencia 
humana. Se le revelará, también, que la vida tiene un telos, un propósito 
que es el que alimenta el dinamismo propio de la experiencia hacia "el 
horizonte infinito de una cierta totalidad" (Crisis, Anexo XVII), la totali- 
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dad de una humanidad auténtica, racional y plenamente responsable de 
sí misma. - 

Mediante la reflexión el hombre como Yo-trascendental puede dar 
respuesta a los interrogantes sobre el ser de los entes y sobre el ser del 
mundo. Dejemos en claro que estos interrogantes no son equivalentes a 
los interrogantes de Heidegger. Para Husserl, ser es sinónimo de senti- 
do. Por consiguiente, sus interrogantes exactos son: ¿Cuál es el sentido 
del mundo, cuál es el sentido del ente? La respuesta a estos interrogan- 
tes implica pasar de lo óntico a lo ontológico, no en términos del ente al 
ser, como en Heidegger, sino del ente —que en la actitud natural se pre- 
senta como un todo acabado y autónomo — , al sentido en construcción 
de dicho ente. Añadamos que este paso no se realiza en Husserl en tér- 
minos de exégesis, de interpretación. La fenomenología husserliana no 
explica, no interpreta nada: ella trata de describir la génesis histórica de 
la construcción del sentido del ente, entendiendo por constitución, no la 
creación por parte exclusiva del hombre de algo. 

"La constitución, nos dice textualmente Husserl, es un título que 
indica el sistema de vivencias vividas por la subjetividad". 
Constituir es ver, en la reflexión, cómo los entes se me hacen presen- 
tes y se interrelacionan según determinadas formas, y ver, simultáne- 
amente, cómo estas formas o modos dependen de las intencionalidades, 
de los proyectos, de los modos con los cuales yo me dirijo a ellos. En este 
encuentro entre facticidad y subjetividad se construye el sentido del 
mundo y de sus entes. Constituir es, por consiguiente, asistir en la refle- 
xión al nacimiento o génesis de un sentido. De aquí que para Husserl la 
historia de la filosofía no es la historia del olvido del ser, sino la historia de 
la construcción del ser, es decir, de la construcción del sentido de verdad 
del mundo y de sus entes. 

Antes de analizar más de cerca este yo-trascendental —para 
muchos, la piedra de escándolo de la fenomenología husserliana — , ha- 
gamos otro paréntesis para referirnos a Descartes, dado que este filósofo 
fue quien le abrió a Husserl el dominio de la subjetividad trascendental y 
dado que el camino hacia este dominio, transitado por Husserl en sus pri- 
meras obras, fue el llamado camino cartesiano. 

Hemos dicho que Husserl desde 1920 dirigió toda su atención a revi- 
vir la experiencia humana, no ya desde alguno de los polos de dicha ex- 
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periencia —hombre o mundo—, sino desde la misma correlación. Esto le 
exigió abandonar el camino cartesiano y ensayar nuevos caminos. Desde 
entonces, Husserl, sin desconocer su deuda con Descartes, le formulará 
más de una crítica. Veamos algunas que tienen relación directa con 
nuestra exposición. 

Descartes, según Husserl, aceptó acríticamente el mundo de la física 
galileana, mundo cerrado de cosas, sin tomar conciencia que el mundo 
de la vida no se reduce únicamente a extensión. El mundo como exten- 
sión es la cosa más vacía (Leerste Etwas). El azul del cielo del físico nada 
tiene que ver con aquel azul que nos es dado experimentar en la vida co- 
tidiana. 

Descartes, por otra parte, desconoció que en el mundo de la vida na- 
da hay de absoluto. El carácter matemático de la naturaleza sólo es el re- 
sultado de una praxis histórica, motivada por la experiencia precientífica 
de la inducción. 

Por lo demás, la duda del mundo es imposible. Yo puedo dudar de las 
cosas singulares, pero no puedo dudar del mundo, pues su certeza se 
nos impone como condición sine qua non de toda praxis, sea ella 
científica o extracientífica. Descartes, al dudar del mundo, se vio llevado 
a saltar a un cogito tan vacío como el mundo de la res extensa de Galileo 
y a concebirlo como una substancia, como un 'trozo del mundo', como 
el receptáculo de simples representaciones de este mundo. 

Para Husserl, la ruptura establecida por Descartes entre cogito y 
mundo, sólo le dejó una posibilidad para reconstruir al mundo: recurrir a 
la relación de causalidad. 

Algunas de éstas críticas, sin duda alguna, son también válidas para 
la ontología de la conciencia pura que Husserl nos dio a conocer en Ide- 
as. Ellas no lo son, sin embargo, para el Husserl posterior a dicha obra, 
como lo podemos ver en el desarrollo de su pensamiento. 



No creo necesario recordar el pensamiento de Husserl sobre la acti- 
tud natural ni sobre la tesis general del mundo que pone a este mundo y 
a sus entes como entidades autónomas frente al sujeto de la experiencia. 
Quiero sí llamar la atención sobre la posibilidad dada al hombre de cam- 
biar de actitud, como lo podemos comprobar en nuestra vida cotidiana. 
Esta posibilidad la hemos experimentado nosotros cuando, por ejemplo, 
en vistas a una acción exitosa, nos hemos detenido para analizar de lejos 




y fríamente una situación. Conocemos también el cambio de actitud que 
se opera en el científico quien en su proyecto de ser 'rigurosamente' ob- 
jetivo, se inventa estrategias para suprimir todo índice de subjetividad. 
Lo anterior nos está diciendo que el hombre, aunque de ordinario en su 
actitud natural vive perdido en el mundo y alienado por las cosas, puede 
tomar distancia frente a estas cosas y asumir una actitud diferente a la 
natural. 

Una de estas actitudes es la reflexiva. Ella hace parte, como lo leímos 
anteriormente, "de la esencia fundamental del hombre": se trata de la 
posibilidad concreta que tiene todo hombre de decidirse libremente a to- 
mar distancia de su experiencia cotidiana para tomar conciencia, en un 
presente viviente, de esa vida trascendental que opera en la cotidianidad 
en forma anónima. 

Para Husserl el Yo de esta vida trascendental no es un yo distinto del 
yo de carne y hueso que opera en la vida cotidiana a través de las diver- 
sas dimensiones ya citadas. En su operar trascendental, este yo vuelve 
sobre sí, se hace presente a sí mismo y al hacerlo 've' cómo ha experi- 
mentado el mundo, cómo lo puede experimentar; cómo lo ha vivido y 
cómo lo debería vivir; cuál es su sentido actual y cómo podría completar 
o transformar este sentido. 

El yo reflexiona, también, con el interés de superar el mundo ya cons- 
tituido en nuestra vida cotidiana, para orientarse hacia un nuevo mundo 
que desde ahora puede pensar y en función del cual puede actuar. La 
reflexión es para la decisión, dice Husserl. Mucho se ha escrito en contra 
del "espectador desinteresado", pero en términos totalmente descon- 
textualizados. El desinterés que Husserl le asigna al yo en actitud reflexi- 
va es el desinterés por el fetichismo, por la instruméntalización de lo 
mundano del mundo de la vida, para despertar el único interés válido pa- 
ra una humanidad que quiere y debe ser más auténtica, más verdadera, 
más libre, más dueña de sí misma y por lo mismo, más responsable. 

En la reflexión el yo no construye categorías en las que el mundo se 
niegue o se oculte como fue el caso de Galileo. Yo intento ver cómo ac- 
túa, cómo vive, cómo opera la correlación hombre-mundo que se da en 
mi experiencia y lo hago para negar que el mundo pueda ser aceptado 
como algo ya acabado; para descubrir, como dice Husserl, "la validez de 
sentido de nuestra vida consciente en formas siempre nuevas", es decir, 
para descubrir que el sentido del mundo puede y debe ser permanente- 
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mente revivido, pero también enriquecido y enriquecido de acuerdo con 
el telos de nuestra existencia. 

"La epojé trascendental, escribe Husserl, es una total alteración del 
yo, del yo que vive constantemente, en la vida de sus actos, del yo 
dirigido sobre el terreno del mundo; una alteración a través de la 
cual el yo concibe una nueva voluntad de vivir; más que continuar 
viviendo a base de lo que ha recibido como elemento de su volun- 
tad de tener, hace posible una ulterior actividad que crea un nuevo 
tener, concibe la voluntad de aprender a conocerse a sí mismo en 
todo su ser precedente y por ello en su ser prediseñado sobre esta 
base para el futuro" (Crisis, Anexo XIX). 

El texto anterior nos está indicando que la reflexión del yo sobre sí 
mismo, en el horizonte de una cierta totalidad, descansa en la estructura 
temporal del hombre. El hombre como vida que experimenta el mundo, 
no tiene un ser como el ser de las cosas que permanecen siempre idénti- 
cas a sí mismas. El tiempo me define. Ya en 1907, escribía Husserl: "El 
tiempo es la subjetividad absoluta" (Fen. de la conciencia del tiempo in- 
manente, & 36). No se trata del tiempo cronológico, ni del tiempo en tér- 
minos psicológicos, ni del tiempo como una forma vacía que el yo 
llenaría con mis vivencias, ni del tiempo como un esquema abstracto. 

El Yo se define a partir de sus horizontes temporales. El es la expre- 
sión dialéctica de las tensiones entre nuestros antes y nuestros todavía 
no, entre nuestras retenciones y nuestras protensiones. En mi presente 
viviente, pasado y futuro también están presentes. El yo que experimen- 
ta el mundo se hace futuro, no simplemente porque esté orientado hacia 
el futuro, sino porque en el presente vive, de hecho, su futuro como un 
todavía no, y esta vida se hace pasado porque lo ya vivido es retenido co- 
mo un todavía siendo. Si en la impresión del lado de la mesa, que actual- 
mente percibo, se me hace presente una mesa, es porque en esa impre- 
sión actual están presentes las vivencias pasadas de mesas ya vistas y es- 
tán presentes los lados de la mesa que yo sólo captaré en vivencias pos- 
teriores. 

Sólo gracias a mi estructura temporal, que retiene el pasado y antici- 
pa el futuro, puedo yo experimentar el mundo y experimentarme a mí 
mismo y verme a mí mismo y ver al mundo de mi experiencia, en el pre- 
sente viviente de la reflexión. Sin la temporalización de mi yo, la reflexión 
sería imposible. 
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Añadamos que en el horizonte del tiempo, mi auténtico yo es el futu- 
ro, pues es éste el que me permite el acceso a la verdad de mi sentido. 
Soy un ser teleológico. A partir del futuro el pasado toma forma, en 
cuanto deja de ser vivido para ser conocido. Mi Yo es una intencionali- 
dad operante y es la protección la que asegura la totalización de mi exis- 
tencia. A partir del futuro se unifican las vivencias pasadas y presentes, 
pues él las hace ser. Frente a la plenitud del futuro, se revela lo inconclu- 
so del pasado y del presente. En una palabra, a partir del futuro me 
comprendo, vivo mi libertad, tengo conciencia de mí mismo. 



De acuerdo con todo lo anterior El Yo trascendental, el Yo-puro es el 
hombre que como totalidad vive y experimenta el mundo en un presente 
viviente, a veces a partir de la corporeidad, a veces a partir de sus instin- 
tos, a veces a partir de su dimensión personal. 

Lo puedo denominar yo puro, no porque esté desligado del mundo y 
de los otros hombres, sino porque yo, hombre de carne y hueso, al refle- 
xionar sobre mi vida, como vida que experimenta el mundo, me des- 
cubro como un yo "para el cual el mundo en general, y en el mundo los 
hombres y mi ser hombre, son objetos para la conciencia" {Crisis, Anexo 
XVI). 
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"Laepojécrea una soledad filosófica singular..., escribe Husserlenel 
controvertido parágrafo 53 de Crisis. En esta soledad el yo no es algo 
aislado que por un capricho cualquiera... quiera particularizarse y alienar- 
se de la comunidad de los hombres a la que todavía sabe que 
pertenece". No, simplemente al filósofo que desea esclarecer la expe- 
riencia humana, no le queda más remedio que comenzar por la con- 
templación de su propia experiencia. Pero en esta experiencia yo des- 
cubro a los otros Egos, porque la estructura típica de mi yo, de mi vida 
como vida que experimenta el mundo, es la misma estructura de todo yo 
en primera persona. En la reflexión se hace evidente no sólo la esencia de 
mi yo como hombre, sino también "la esencia del hombre y de cualquier 
hombre posible en cuanto sujeto, que tiene en sí la conciencia trascen- 
dental constitutiva de sí mismo y de los demás". De esta manera mi sin- 
gularidad y mi unicidad implican la multiplicidad y la universalidad del 
hombre. En este sentido el Yo no sólo es puro sino trascendental. Lo que 
diga de mi esencia me trasciende, en cuanto es válido para todo yo que 
sea como yo. Y también es trascendental porque mi estructura, en cuan- 
to vida que experimenta el mundo, encierra lasipondiciones de posibili- 
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dad para que el mundo y sus entes puedan ser experimentados como de 
hecho los experimentamos en nuestra vida cotidiana. 

Repitámoslo una vez más: el yo trascendental no es ninguna realidad 
que habite en mi cuerpo; ni puede ser interpretado metafísicamente: él 
es, como se nos dice en Crisis, "yo mismo con toda mi vida constitutiva 
real y finalmente con mi vida concreta en general". El yo trascendental 
soy yo, hombre de carne y hueso, que opero en el mundo y que gracias a 
la reflexión puedo poner delante de mí mismo la totalidad de mi ser ope- 
rante én un presente viviente que retiene mi pasado y anticipa mi futuro. 
El yo trascendental es el conjunto unitario de vivencias intencionales, 
gracias a las cuales puedo experimentar el mundo. El es trascendental no 
sólo porque me trasciende, porque es válido para cualquier hombre, sino 
también y, de manera especial, porque mi estructura temporal e inten- 
cional, me está diciendo que el sentido de verdad'de mi propio ser y del 
ser de todas las cosas está más allá, en el futuro, y que, por consiguien- 
te, tengo y debo trascender mi realidad actual, negarla en mi presente vi- 
viente, en nombre de mi ser teleológico. 

En situaciones como la nuestra, cuando se niega el ser del hombre, 
como ser teleológico, habría que definir dialécticamente la filosofía, de 
acuerdo con Husserl, como la negación de la negación del sentido del 
hombre, como la negación de la negación del futuro del hombre. 



La concepción del Yo en Husserl es paradójica, sin duda alguna. Hus- 
serl tuvo conciencia de ello, como lo indicamos en su momento. La de- 
velación del sentido del hombre como vida que experimenta el mundo, 
es un proceso sin fin. Quizás por esto Husserl afirmaba que sólo se es fi- 
lósofo 'in fieri' y 'como queriendo llegar a serlo' y que añadiera "Y otra 
cosa: ser filósofo sólo se puede con la gran fe en el sentido del mundo, 
en el sentido de la propia existencia, en sí mismo". 

Vacíos, ambigüedades y paradojas se encuentran en el pensamiento 
husserliano. Una cosa es cierta para mí: pocos filósofos han tenido tanta 
fe en el sentido del mundo y en el sentido de la existencia humana, como 
la tuvo Husserl. De aquí el mensaje de su última obra: 

"Ser hombre es serlo en un sentido teleológico: -es deber serlo- ; 

esta teleología reina a través de todas sus acciones, de todos los 
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designios del yo; este telos apodíctico puede ser reconocido 
siempre por medio de la comprensión de sí; reconocer este telos, 
comprendiéndose a sí mismo radicalmente, es exactamente 
comprenderse a sí mismo según el estilo deja filosofía" (Crisis, pp. 
275-276). 



Daniel Herrera Restrepo. 
Colombia. 
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LA VERDAD COMO SER Y COMO RAZÓN 

Fenomenología del dinamismo de la conciencia 

DANIEL HERRERA R. 






Sin duda alguna el gran descubrimiento de Husserl l en sus In- 
vestigaciones Lógicas fue la idea de la intencionalidad, hila se con- 
vertirá en el sujeto central de sus análisis y la fuente principal de 
sus temas filosóficos. Husserl conoció la noción tradicional de la 
conciencia como la unidad de todas las vivencias síquicas en la du- 
ración concreta del yo empírico. Conoció, igualmente aquella con- 
cepción de la conciencia como conocimiento interior de las propias 
experiencias síquicas. Para él, sinembargo la. conciencia es el con- 
junto de vivencias (Erlebnisse) caracterizadas por el hecho de ser 
intencionales, es decir, por el hecho de estar dirigidas hacia un ob- 
jeto (1). Husserl concibe, pues, la conciencia como acto. 

La primera característica de la conciencia, dentro de esta con- 
cepción es su relación intencional a un objeto. Los actos son "fe- 
nómenos que en ellos mismos contienen intencionalmente un ob- 
jeto" Esta relación, sinembargo, no debe ser comprendida como 
una relación real. El objeto, en efecto, no hace parte de la viven- 
cia y esta no es un todo cuyos elementos señan la intención y el 
objeto En una sensación de color, por ejemplo, ni el objeto ni el 
color del objeto son "vividos" y por consiguiente yo no soy conscien- 
te de ellos Puede suceder, inclusive, que el objeto no exista y, que. 



« r^ r^.'^*í Vnter^chung^i, Halle, 1922-3, II. 1, pp. 346-370. Es cierto que Husserl 
«. *2 JE?' ^Tf^L lft^-rtancTpero la noción de la intencionalidad de su maestro fue 
fue nüTae^ado por f^men* Brentano limitaba la intencionalidad a los fenómenos 
transformadapor fl gg ^^^^ de Brentano entre fenómenos síquicos y físicos 
síquicos. Hnss ¿ n l*fÍ t t¿ s fe actos son intencionales. La diferencia entre los actos 
J ¿JZ¿*Z r^r^eS»ritos son intencionales. Cfr. Ibid. p. 367. Es de notar, igual- 
^? ^^T£ taT™«cias es, según Husserl, más amplio que la conciencia. En 

22? ""J ?fS* tar^« Stinguir una dimensión 'hylética' (sensaciones, sentimientos 
efecto en el *****? *™mKT en sí del carácter intencional y la dimensión Wti- 
* e ?^J¿?£^La¿*£7 e adecuación, de intuición, etc.) que corresponde a todo 
ca' {los «cu* * s *™™*2£ ^ «te dimensión la que constituye propiamente la con- 
dSc^CfTfcto » eSltóKn Phacnomenologie wid phatnomenologischen PMosoph,e, ■ 
Kijhoff. 1950, I. pp- asMü ¿;: 

3¿ 






LA VERDAD COMO SER Y RAZÓN 



77 



por consiguiente, el color tampoco. Sinembargo, el color está pre- 
sente a la conciencia como "apariencia". La "vivencia" es precisa- 
mente esta apariencia vivida (2). 

Una segunda característica esencial de la conciencia como acto 
es el ser un acto objetivante o bien, el fundarse sobre un acto ob- 
jetivante (3). En efecto, todo acto en cuanto intencional implica 
la presencia del objeto a la conciencia. Nosotros no podemos juz- 
gar, desear, etc., sin que el objeto juzgado, deseado, etc. no nos sea 
presente. Hacer el objeto presente a la conciencia significa repre- 
sentar u objetivar (4). Todo acto debe hacer presente al objeto por 
sí mismo o debe fundarse sobre otro acto que en sí sea objetivan- 
te. En este caso, el acto objetivante funda a aquel que no lo es 
y nosotros podemos decir que todo acto intencional es fundamen- 
talmente una representación, dado que, "en cada acto el objeto in- 
tencional está presente en virtud de un acto de representación, y 
allí donde no se trata de una "simple" representación entonces el 
acto de representación está ligado de una manera tan característica 
y tan íntima a uno o a varios actos, o mejor, a caracteres de 
actos, que, por lo mismo, el objeto representado es simultáneamen- 
te el objeto juzgado, deseado, esperado, etc." (5). 

Se da otra característica, a saber, la plenitud intuitiva que de- 
fine el acto intencional por excelencia, el acto conocitivo. Qué es 
un acto de conocimiento? Es el acto sintético que aprehende la 
identidad objetiva de dos intenciones de un mismo objeto, a saber, 
la intención de significación y la intención intuitiva. En efecto, todo 
acto intencional es pensamiento de un sentido, es decir, un acto en 
el cual una significación se hace presente a la conciencia. Pero una 
intención significativa, en cuanto tal, no es un conocimiento. Ella 
es una intención vacía, que solo se hace conocimiento si el objeto 
es presente en sí mismo a la conciencia, es decir, si el objeto es 
aprehendido intuitivamente y no simplemente representado en la 
significación. Por consiguiente, es la aprehensión del llenar la in- 
tención vacía por la presencia del objeto en persona, lo que consti- 
tuye propiamente el acto del conocimiento (6). Para comprender 
mejor esto, tomemos un ejemplo del dominio de la percepción dado 
que, según Husserl, la percepción es 1^ intuición donadora original 
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2) Cfr. L. V. II, 1, pp. 365 ss. 

3) Cfr. L. V., II, 1, pp. 493-94. Esta característica corresponde al axioma de Bren- 
tano: "todos los fenómenos síquicos son representaciones o reposan sobre representacio- 
nes". Husserl fue llevado a sustituir la noción de representación para evitar la ambigüe- 
dad del axioma de Brentano y para poder salvar la necesidad universal de 'materia y cua- 
lidad' como elementos esenciales del acto. Cfr. Ibid., p. 426 ss. Para Husserl la represen- 
tación es el acto "en el cual algo se hace objetivo para nosotros, en un sentido más es- 
trecho". Ibid., p. 459. 

4) Cfr. L. V., II, l, pp. 460-61. 

5) Cfr. L. V., II, 1, p. 427. 

6) Cfr. L. V., II, 2, p. 30 ss. 
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(7) He aquí un cenicero sobre mi mesa. Yo lo percibo y yo lo de- 
nomino Nosotros tenemos una significación y una percepción. Cua- 
les son sus relaciones? Husserl nos dice que el acto de significación 
piensa y expresa el objeto mientras que el acto de percepción nos 
dá el objeto y de esta manera determina la referencia objetiva de 
la significación. En efecto, la significación no reside en la percep- 
ción del cenicero; ella se encuentra toda entera en la intención, en 
la dirección hacia "esto es un cenicero". Ahora bien, "sin la percep- 
ción (del cenicero) o un acto que funcione de una manera corres- 
pondiente la dirección hacia sería vacía, sin diferenciación determi- 
nada, simplemente imposible in concreto" (8). La percepción es, por 
consiguiente, la que al determinar la dirección de la intención la 
hace posible. Nosotros tenemos aquí dos actos radicalmente distin- 
tos pero sintetizados por un tercero, a saber, el acto del conocimien- 
to (9). 

Este acto del conocimiento nosotros lo podemos considerar ya 
sea como una unidad estática o ya como una unidad dinámica del 
objeto expresado y de la intención que lo expresa. Unidad estática 
en el caso en que los dos sean idénticos y su identidad sea simple- 
mente constatada, "vista", es decir, cuando el nombre y la cosa 
se recubran. El acto de significación está, en este caso, fundado 
sobre el acto de la percepción y está religado a través de este ulti- 
mo al objeto determinado. Aquí, por consiguiente, el acto de ex- 
presión y el acto de percepción tienen el mismo contenido intencio- 
nal El acto de conocer no hace más que "reconocer" su identidad 
(10) Sinembargo para llegar a esta unidad estática es necesario rea- 
lizar la síntesis de dos actos. La identificación entre significación y 
percepción no es algo instantáneo. Entre la intención vacía y la in- 
tención que la llena se da un espacio de tiempo (11). El acto de co- 
nocer debe ser considerado como un proceso dinámico, un proceso 
que pone en relación significación y percepción. 

Si esto es así, conocer y llenar designan finalmente la misma 
cosa Nosotros hablaremos de un conocimiento pleno y auténtico 
cuando su correlato es la plenitud concreta del objeto presente en 
persona a la intuición. Esta plenitud intuitiva no siempre es reali- 
zable. La percepción, por ejemplo, nos da un llenar auténtico puesto 
que ella se mide por el objeto y, sinembargo, no es plenamente 
auténtico, puesto que el objeto de la percepción se da necesariamen- 
te en perfiles. La intención intuitiva —uno de los actos de la sínte- 



7) Se dan igualmente, una intuición eidética y una intuición categonal. Toda intui- 
ción reenvía sin'embargo, ' a la percepción: ella « la presenc.a corporal, « n P S?"?' U 
un "óbteto individual" y este objeto individual viene a ser el substráete ultimo Cfr. L. V., 
U 2 pp 52 94 202; Ideen I, pp. 88-89, 271; Erfahrung und Vrteü, Praga, 1939, p. 36. 
' 8) Cfr. L. V., II, 2, pp. 18-19. 

9) Cfr. L. I/., II, 2, pp. 23-26. 

10) Cfr. i. I/., II, 2, p. 25. 

11) Cfr. L. U., II, p. 24. 



-,4 










LA VERDAD COMO SER Y RAZÓN 



79 



sis cognoscitiva— visa más de lo que ella intuiciona: la percepción 
externa visa un objeto, pero ella aprehende solamente aspectos de 
dicho objeto. El llenar plenamente auténtico es, por consiguiente, 
una idea límite y, por lo tanto, el conocimiento absoluto también 

lo es (12). 

Estas fueron las ideas fundamentales de Husserl en sus In- 
vestigaciones lógicas acerca de la intencionalidad y del acto del co- 
nocimiento. En las obras posteriores profundizó estas ideas, de ma- 
nera especial las relacionadas con la esencia del acto (teoría de la 
noesis y el noema), el sentido del llenar como "el hacer evidente", 
la distinción de la conciencia como conciencia actual, potencial y 
atencional; la introducción, finalmente, de un Ego como centro uni- 
ficador de las vivencias. Nosotros podemos ver, sinembargo, una 
concepción del dinamismo teleológico de la conciencia en las Inves- 
tigaciones lógicas. El conocimiento absoluto, es decir, la adecuación 
integral entre el visar y el ver, entre la intención y la intuición es 
colocada en una perspectiva infinita. Más allá de cada ver actual se 
da siempre un horizonte abierto de intenciones que deben ser ac- 
tualizadas. Toda actividad del conocimiento se orienta sinembargo 
hacia la actualización total de las intenciones. 

La orientación de la intención es ideológica porque ella exige 
necesaria y esencialmente su actualización. En efecto, el signo 
en cuanto tal, no posee ninguna relación hacia el objeto significa- 
do. La conciencia es la que proyecta la relación del signo hacia el 
objeto (13). Ahora bien, para justificar la relación del signo al ob- 
jeto significado, su significación debe ser identificada a una inten- 
ción que alcanza directamente aquello que la significación solo al- 
canza indirectamente. Solo las intenciones (perceptivas o imaginati- 
vas) alcanzan directamente las cosas, de manera que cada significa- 
ción exige ser realizada en una intuición (14). 

Por otra parte, el sentido teleológico se revela en el hecho de 
que la intención está determinada en ella misma, es decir, que ella 
incluye la designación individual. En efecto, los términos singula- 
res, los adjetivos, los nombres propios, los pronombres demostrati- 
vos tienen, según Husserl, un sentido independiente de la intuición. 
Ellos exigen solamente ser realizados por esta (15). 

Conciencia potencial y atencional 

La concepción que Husserl se hacía de la conciencia en las In- 
vestigaciones lógicas presentaba un cierto carácter subjetivo. En 
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12) Cfr. L. U., II, 2, pp. 69 ss. y 202. . 

13) Cfr. L. V.. II, 2. pp. 58-59. 

14) Cfr. LAUER, Q., Phénoménologie de Husserl. Essai sur la ginise de l mtentumna- 
liti, P. U. F.; París, 1955, p. 124 y L. I/., II, 2, pp. 53-54. 

15) Cfr. L. V., II, 2, pp. 37-38, 14-21. 
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efecto, la conciencia era definida como acto, como dirigida solo ha- 
cia los contenidos que le son efectivamente dados, lo cual implica 
un cierto subjetivismo. Con la introducción del "campo de potencia- 
lidades" en las Ideas, nosotros tenemos no solo una precisión sobre 
la estructura de la conciencia sino también una afirmación más neta 
de su dinamismo teleológico universal. Cuando yo percibo, es decir, 
cuando yo me encuentro dirigido hacia el objeto, hacia el papel sobre 
el cual yo escribo, lo aprehendo como siendo esto, hic et nunc. Aho- 
ra bien, aprehender es extraer, pues, "todo aquello que es percibido 
sobresale sobre un fondo de experiencia". "Alrededor del papel hay 
libros, lápices, borradores, etc."; "ellos también son percibidos de 
una cierta manera, se ofrecen allí a la percepción, están situados den- 
tro del campo de la intuición"; pero mientras yo estoy dirigido hacia 
el papel, no lo estoy hacia ellos, ni siquiera indirectamente. Ellos 
aparecen sin ser 'absorbidos' o puestos por ellos mismos. Mediante 
este ejemplo podemos ver cómo la conciencia es explícitamente 
'conciencia de papel' pero simultáneamente y de modo implícito 
conciencia de este 'fondo'. Según esto el "flujo de la vivencia no 
puede estar constituido únicamente de actualidades", lo que signifi- 
ca que la conciencia no tiene necesidad de ser acto para ser concien- 
cia intencional, puesto que ella puede dirigirse potencialmente hacia 
contenidos heterogéneos (16). 

Toda conciencia actual posee un horizonte de inactualidades, de 
'posibilidades abiertas', susceptibles de una actualización progresi- 
va: basta una conversión de la mirada para que lo implícito se haga 
explícito, para que la intención se haga atención. 

Por consiguiente, es necesario distinguir tres modos de concien- 
cia intencional, a saber: la actual, la potencial y la atencional. Si- 
multáneamente hay que distinguir el contenido dado actualmente y 
un 'campo de percepciones potenciales', campo que, por otra parte, 
puede ser considerado como una 'unidad de posiciones potenciales' 
(17). 

Según lo anterior, la conciencia debe ser considerada como un 
haz de luz que se proyecta sobre contenidos que le son heterogé- 
neos. Sin esta tendencia hacia aquello que ella no es, la conciencia 
dejaría de ser conciencia. Este contenido heterogéneo es independien- 
te de todo acto. Y la manera de darse de este contenido define los 
dos modos de darse la misma realidad a la conciencia, a saber: la 
inmanencia (donación actual) y la trascendencia (donación poten- 
cial) y simultáneamente los dos modos fundamentales de concien- 
cia; conciencia actual y potencial. 

Hay que añadir el modo de conciencia atencional, el cual pone 
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16) Cfr. Ideen, I, & 35 y Cartesianische Heditationen und Pariser Voríraege, Nijhoff, 
1950, pp. 83 ss. 

17) Cfr. Ideen I, & 35 y pp. 205, 273. 
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su contenido como 'objeto de conocimiento'. En efecto, entre Jos 
actos actuales, algunos presentan un carácter especia], a saber, el 
carácter de aprehender, de fijar y de poner el contenido como ob- 
jeto de conocimiento. La dirección actual de la conciencia hacia un 
contenido intencional no se identifica con el conocimiento de este 
contenido (18). La aprehensión de un objeto por la conciencia im- 
plica que esta lo determine, lo escoja entre otros contenidos actual- 
mente dados. Aquello que es amado o deseado, por ejemplo, puede 
darse actualmente, sin ser objeto de conocimiento. Solo gracias a 
la atención se hace objeto de conocimiento (19). La atención es, 
pues, lo que hace que el modo potencial se haga actual y que este, 
a su vez, se haga objetó de conocimiento. Por otra parte, la aten- 
ción es lo que caracteriza al Cogito en el sentido exacto de acto y 
la que define al 'yo vigilante' y a la conciencia que se compromete, 
que toma posición, que vive libremente en sus actos (20). 

Todo ello implica una actividad de este modo de conciencia (ac- 
tividad de elección y realización de el}a), en oposición a la concien- 
cia actual que, según Husserl no es activa. Esta actividad supone 
por otra parte el yo puro como punto ideal al cual se refieren los 
actos intencionales, como al centro activo que realiza el pasaje de 
la intencionalidad potencial a la intencionalidad actual (21). 

La constitución de la objetividad 

Hemos visto las características y los modos de la conciencia. 
Como primera característica hemos encontrado la relación inten- 
cional a un objeto. No hemos analizado, sinembargo, la naturaleza 
de la intencionalidad en cuanto tal. El análisis de la correlación en- 
tre noesis (vivencia intencional) y noema (objeto intencional) y de 
sus componentes respectivos, nos revelará la naturaleza y el alcan- 
ce de la concepción husserliana de la conciencia y la significación 
de dicha concepción para una definición de la Filosofía. "La expre- 
sión 'conciencia de algo' se comprende muy bien y, sin embargo, 
ella es supremamente incomprensible" (22) puesto que la intención 
nalidad significa no solamente que no hay juicio ni percepción sin 
cosa juzgada o percibida sino que ella indica, igualmente, el proce- 
so dinámico de constitución de la objetividad. 



18) Cfr. L. i/., II, 1, pp. 378-379, 409-410; Ideen I, && 92, 37. 

19) Hay casos en los cuales la intencionalidad actual se confunde co., ei acto de la 
atención. Por ejemplo, el caso de la percepción de objetos empíricos que se presentan 
siempre como 'fijados' por la atención, es decir, como objetos de conocimiento Cfr 
Ideen I, & 37. * - ' 

20) Cfr. Ideen I, && 35, 92. 

21) Cfr. Ideen I, & 80; E. [/., p. 83. Husserl define la atención como Ichstrahl Ich- 
tendenz, Ichzwendung. Cfr. E. V.. p. 84; Ideen I, p. 231. El carácter activo del 'yo 'puro' 
no destruye lo que hemos dicho de la esencia intencional de la conciencia; él es atención 
a aquello que está ya 'allí' independientemente de todo acto, de toda acción 

22) Ideen I, p. 217. ■ ' 
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El noema y su relación al objeto 

Manzanos en ^^¿^S^SÍ^S^SS^ 

Este pomo en flor, percibido en ?%. m0 ™„).rz oV . de mi acto ac- 
fa Imaginación. Ahora bien, la sigm&«c*m JW £ ^ ^^ 
tual «/percepción, será el ^¿^^son totalmente 
bargo, un pomo percibido y un pomo W , árbol> deben de 

la misma cosa. Nosotros diremos que en ,e ln elementos de m ul- 
darse elementos de es totalidad y de identid y ^ 

tiplicidad y de variabilidad, es decir _ que de donación 

tinguir un 'quid' y un ^^^h^it fS sentido es, en efecto, aquel 
(der Sinn in Wie seiner Gegebenheit ). b ^» ' rmanece siem- 
núcleo estable, aquella -idenudad .Je fond ^ que p ^ ^.^ 
pre el mismo a pesar de ta ^^Mo estricto (24) 
cualitativamente. El es el noema e rf ü d pue den ser de 

Los elementos variables que ***%**£ las Modalidades de 
diverso orden. Nosotros ^«'¿^gSSS imaginado, juzgado, 
presentación de noema como e 1 se pe rc^^ ^ Q 

deseado, etc. (25). A estos se « n oema puede pre- 

racteres de ser ^^X^ZosiZ, dudoso, etc. (26). 
sentarse como real, posible, cierto, ve carácter afirmativo o 

De estos caracteres hay que totujparejca g 

negativo: lo afirmado, por ejemplo bien P^ejer^ P^ 

(27). Finalmente, hay que tener en cuenta ¿os Cd igualmen- 

e, inclusive, las mutaciones atenaonales *¡¡™g* g^ ' ¿ núcleo 

Sá^SSSÍSsSK US ^ modo déte, 

minado. . j„ ser v de presentación no 

Según lo anterior los cara eres de «y^ P ^^ ^ 

son subjetivos sino que P^jen ¿ Q . idéntico o núcleo forman 
son, precisamente los que ^n «1 jen «designan carac . 

el noema completo, o noema en sen ^ encon _ 

teres del 'árbol que aparece en ^cuanto tal co ^^ 

tramos al dirigir la mirada «J correlato ™*™ * concien cia' 
cia y sus ingredientes. No se trate . pues de rn ^ ^ 

...% /-t_ m»»« T. & 91. 



24) 
25) 
26) 
27) 
28) 
29) 



Cfr. Ideen I, & 91. 
Cfr. ideen X. && "■ 114 ' 
C£r. ideen I, & 103. 
Cfr. ideen I, & 106. 
Cfr. ideen I, & H3- 
ideen I, p. 250. 
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Al analizar todos los elementos variables del noema se consta- 
tará la existencia, en cada una de la serie de los elementos, de un 
carácter originario, de una forma madre (Urform) respecto al cual, 
los otros solo son modificaciones secundarias. Para la serie de mo- 
dalidades de presentación esta forma originaria es la percepción. 
Todas las otras modalidades solo vienen a ser representaciones 
(Vergegenwartigungen): un árbol representado es un árbol percibi- 
do en el pasado. Recuerdo, retrato, imaginación, etc. reenvían nece : 
sanamente al objeto de una percepción pasada (30). En la serie de 
los caracteres de ser, lo posible, lo verosímil, etc. son solo modifica- 
ciones de lo "real", del ser puro y simple (Sein schlechthin), el cual 
constituye el carácter originario para esta serie (31). Finalmente, la 
negación es un modo derivado de la afirmación: su función noemá- 
tica es la de tachar el carácter de ser y el de conferirle la modalidad 
de no ser. El no ser es un modo de ser (32). 

La descripción noemática nos revela el sentido inmanente, siem- 
pre idéntico o el núcleo que es determinado cualitativamente por la 
serie de los elementos posicionales. 

Hay otro aspecto del noema que debe ser mencionado, a saber, 
su aspecto cognoscitivo o trascendente: la relación al objeto "por 
medio del sentido". La conciencia intencional pretende ser objetiva. 
Por otra parte, todo sentido, en cuanto tal, designa una orientación, 
un reenvío teleológico "a aquello que es". Preguntémonos ahora, so^ 
bre este objeto. 

Si excluímos todo aquello que concierne al modo de la donación 
(percepción, memoria, etc.) el sentido noemático aparece como una 
constante que se encuentra siempre idéntica en medio de las muta- 
ciones. El contenido de este sentido noemático puede ser explicita- 
do mediante expresiones propias de la ontología formal o de las on- 
tologías materiales. Ahora bien, los predicados son siempre predi- 
cados de algo. Por consiguiente "este algo debe pertenecer al núcleo". 
De esta manera el sentido noemático no es solamente un centro uni- 
ficador sino también el soporte o substracto de todos los predica- 
dos. La multiplicidad de determinaciones solo es inteligible median- 
te una unidad. Esta multiplicidad debe, por consiguiente, unificarse 
teleológcamente mediante la referencia a un polo de unificación. Este 
polo de referencia, este sujeto de los predicados es llamado por 
Husserl el "puro X" por cuanto fuera de sus determinaciones obje- 
tivamente propias, no puede ser determinado (33). 

Así, pues, en el noema hay que distinguir: 

a) el X u objeto. puro y simple, sujeto de las determinaciones y 



30) Cfr. Ideen I, && 99-101. 

31) Cfr. Ideen I, & 104. 

32) Cfr. Ideen I, & 106. 

33) Cfr. Ideen I, && 128-131. 
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b) el contenido del objeto puro, es decir, el conjunto de los pre 
dicados objetivos; de sus determina- 

Wie seiner Bestimmentheiten). 

efecto, aunque el objeto ^^g^dS sin substráete y que 
gicamente (dado que no na> aetermm Hptprminaci0 nes) sinem- 
el substracto solo se revela en y por *™^^^En cuanto 

nes objetivas expresadas por ^1 sentioo contenido 

el noema solo se refiere al ^objeto med ante s «i ^ 

(34). El noema no puede, por conaguxenie, _is h g _ 

lo, puesto que este juega el pa peí de u *g£™¡% *$ p J den 
de tener vanos sentidos Las determinaciones J sinem . 

variar y multiplicarse al ^% ¿^¿^Sar todas las determi- 
barg onefXs \o:1enüd^ noemlticoí posibles del objeto implica 
urmi^inlniTapTra el conocimiento £^%%Z*£?& 

objeto. Si se tra ase üe un ¿ corres pondientes a la multiphci- 

decir, una ^ tu ^J^¿Td como horizonte de los horizontes, 
mente, al mundo en su ™a^c° el mun do como el 

Nosotros podemo cons «^ P° ^J^^ posibles, determi- 
substracto absorto de todas £ £ en un progreso inde finido 

?2S& ^¿Siento |) iS ^n era, ^objeto^n, 
^oUdad queTreaS " medio de la multiplicidad de 
los sentidos noemáticos. 



34) C£r. Ideen I, PP- 317-318. 

35) Cfr. E. V., PP- 156-159. 
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La constitución teleológica del noema 

Una vez que hemos separado el noema de la noesis por abs- 
tracción, debemos entrar al estudio de la noesis y de . su relajan 
con el noema. Nuestro interés se dirige, no ya sobre el objeto dado 
noemáticamente, sino sobre su experiencia, es decir, «*«¿«a. 
tiplicidad subjetiva en la cual el objeto aparece a la conciencia. 
Cómo podríamos explicitar esta correlación entre^ noesis Y noema? 
Quizá bajo la forma de un paralelismo. Pero sena necesario tener 
en cuenta algunas diferencias esenciales _ 

En primer lugar, la intencionalidad implica una orientación di- 
námica que es extraña a la noción de paralelismo. Por otra parte, 
noesis-no^ma no son homogéneos. En efecto, la ^>"™J*% 
rentes momentos hyléticos y noematicos pertenece a la ™tóta ^y 
a su temporalidad inmanente; el noema, por el contrario, no es parte 
Legrante de la vivencia. Finalmente, el paralelismo sugiere una ex- 
terioridad recíproca de las series, mientras que aquí se trata de la 
constitución del noema por la noesis (36). 

Al analizar la estructura del noema descubrimos una multipli- 
cidad de modalidades de presentación y una multiplicidad de ca- 
racteres ontológicos. Encontramos, por otra parte, que cada una d 
estas series implica un carácter originario respecto al cual los otros 
solo son derivaciones secundarias. Algo 'paralelo' encontramos en el 
análisis de la Cogitatio o noesis. 

En efecto, la espontaneidad del Ego se manifiesta en actos de 
percepción, de recuerdo, de imaginación, etc. La noesis, como viven- 
cia actual se caracteriza, por consiguiente, cualitativamente. Entre 
las vivencias se da también una que presenta el carácter de origi- 
naria (Urerlebnis) respecto a la cual las otras solo son modifica- 
ciones. Esta vivencia originaria es la percepción a la cual reenvían 
todas las otras noesis. El recuerdo, por ejemplo, es un haber-per- 
cibido', una percepción pasada; la anticipación es una percepción en 
el futuro la imaginación una percepción bajo el modo del cuasi . 
Todas las vivencias reenvían, de esta manera, a la percepción como 
a una vivencia no modificada. Solo la percepción es una presenta- 
ción originaria: las otras vivencias son representaciones que, en 
cuanto tales, deben ser definidas en relación intencional a la per- 

cepción (37). , . _ -¡ ■ ; 

A estos caracteres noéticos de presentación se añaden los ca- 
racteres correspondientes a los ontológicos del noema. Nosotros te- 
nemos por ejemplo, los caracteres de certeza, de conjetura, de sos- 
pecha 'etc los cuales deben ser considerados como caracteres dóxi- 



37) Si «E''.Vláj. & »• "Der Urmodus dcr Selbstgegebung ist die Wahmeh- 
mung", Fórmale und Transzendentala Logik, Halle, 1929, p. 141. 
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eos o téücos o de creencia, en cuanto ponen el «*****]£* 
determinado. En esta serie es la certeza la que posee el carácter de 
creencia originaria (Urdoxa). A partir de ella se unifica y se define 
la multiplicidad de caracteres dóxicos (38). Se debe tener en cuen- 
ta sinembargo, que toda vivencia modificada puede ser considera- 
da como creencia originaria, pues la adición de nuevos caracteres 
noéticos o la modificación de caracteres antiguos constituyen no solo 
caracteres noemáticos, sino que provocan ipso facto la constitución 
de nuevos objetos que, a su turno, pueden ser aprehendidos como 
objetos originarios según el modo de la creencia primitiva (3V). 

Finalmente tenemos las modificaciones de la afirmación y de la 
negación, a las cuales se deben añadir la modificación sui genens de 
la 'neutralización'. Siendo así que toda cosa (negada o afirmada) 
reenvía necesariamente a una modalidad de la creencia, la negación 
y la afirmación deben ser consideradas, a su turno, como la modi- 
ficación o confirmación de una 'posición' (Setzung) (40). La origi- 
nalidad de la neutralización consiste en el hecho de que ella no ana- 
de ninguna modificación a los otros caracteres, mientras que la afir- 
mación y la negación implican un cambio en la 'posición de ser. 
La neutralización suspende toda eficacia determinante a los carac- 
teres existentes: ella no afirma, ella no niega, ella no duda Ella se 
abstiene de obrar ( sich-des-Leistens-enthalten ), ella suspende toda 
creencia, toda posición, toda proposición (41). La neutralización re- 
presenta, para Husserl, la condición de posibilidad de la actitud teo- 
rética pura y la posibilidad de la filosofía como ciencia: gracias a 
ella se puede tener una experiencia del sentido noemático puro, ex- 
periencia en la cual el sentido noemático se da 'como si' (ais ob) 
fuese independiente de todo carácter posicional. En esta forma es 
posible realizar el análisis deseado (42). 

Consideremos ahora los elementos reales de la vivencia corres- 
pondientes al 'sentido noemático' (43). Este elemento es la 'mate- 
ria' o la diversidad hylética, es decir, la multiplicidad de datos de la 



^ Cfr 'fdZl / & & IOS' Tsia posibilidad de transformar una dota modificada en 
doJiriSnariflmpl^ un proceso indefinido que Husserl tematiza lencamente bajo fc 

f0 ^) d Cfr'.' e ^L ( 'i md & S TrÍl r) ne g aci6n no recae directamente sobre una afirmación sino 
sobre una posición. 

Si A fr difetncia'd?ia 1M imaginación. la neutralización es definitiva y por consiguien- 

t6 ' S'SES^^ nce P ma 27 e°s un momento £g»^^¿LVZ£ 
La noesis, por el contrario, es un J— o real de Ja vwem u^ El ^ 

del árbol, consciente puramente como P er "™£°V es *T ", del árbol rea l (al menos, en 
q ue antes de la reducción fenomenológK*. temamo s £> <¿J**» £ís¡cos) . Este color. 

P S ^SS^^{s^JSS^Z WK ' 2^ 

rt£re»~^^^* r ^ ««~ - «- se ,matiza ' eI 

color noemático u 'objetivo'. Ideen I, p. 242. . 
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sensación (color, sonido, blandura, etc.) mediante los cuales se ma- 
nifiesta el sentido noemático. En oposición a la unidad intencional 
la hylé es un diverso real. En la medida en que las determinaciones 
sensibles del objeto son dadas mediante la hj/lé, podemos decir, que 
esta nos da el objeto. Pero es necesario tener bien presente que la 
hylé no se identifica con las determinaciones sensibles y que ella no 
es intencional y que, por consiguiente, si ella manifiesta el objeto, 
no lo hace por ella misma (44). El carácter intencional pertenece 
solo al momento noético, el cual a veces es designado por Husserl 
con el término forma. Hay que distinguir en la vivencia intencional, 
según esto, la hylé (o materia sensorial) y la forma (forma inten- 
cional). Su unión constituye la vivencia. 

Al introducir la intencionalidad en la materia, la forma realiza 
la donación de sentido intencional. La vivencia es, por consiguiente, 
noética solamente cuando la hylé es informada por un momento 
noético y cuando por medio de éste momento recibe un sentido. De 
esta manera la noesis tiene una función, la función de constituir la 
objetividad: ella hace la síntesis de lo diverso en la unidad de un 
sentido, dando "a la expresión de conciencia su sentido específico" 
y haciendo que "la conciencia indique precisamente ipso facto algo 
de lo cual ella es conciencia" (45). La intencionalidad es, por consi- 
guiente, una función u operación (Leistung) y no un receptáculo de 
relaciones objetivas estáticas. El objeto de la conciencia no es reci- 
bido pasivamente, sin ser tampoco activamente producido : él es vi- 
vido (46). La intencionalidad es una operación vital fundada en la 
esencia pura de la noesis (47). 

Esta función noética toma formas muy diversas. En la percep- 
ción, por ejemplo, toma la forma de una animación mediante la 
aprehensión perceptiva: los datos de las sensaciones son animados 
por la aprehensión significante que ofrece de esta manera represen- 
taciones del objeto noemático (48). 

Se descubre, pues, una correspondencia entre la hylé y la forma 
noética, entre las percepciones cambiantes y el objeto tal como 
aparece en el noema. Todo cambio en el estatuto hylético implica 
una modificación noemática de la percepción e, inversamente, todo 
cambio en la percepción entraña una modificación en la significa- 
ción del diverso hylético: "el objeto árbol sólo puede aparecer en 
una percepción en general como determinado objetivamente tal cual 
aparece en ella, cuando los elementos hyléticos (o en el caso de 
que se trate de una serie continua de percepciones — cuando las 
continuas variaciones hyléticas) sean justo los que son y no otros. 



44) Ideen I, Si 85, p. 81. 

45) Ideen. I, p. 210. 

46) Cfr. Ideen II, & 3. 

47) Cfr. Ideen I, Si 86. 

48) Cfr. Ideen I, p. 94. 
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Esto implica, pues, que toda alteración del ^^J^^^ 
percepción, si no llega a suprimir precisamente laconc ^^ P erce P 
tí va no Duede menos de tener por resultado como mínimo el que 
o Que a^reTe Te vuelva objetivamente 'distinto', sea en si mismo, 
Íea^en la orientación que corresponde a su manera de aparecer, 
ete " ( 49 ) Los momentos hyléticos prescriben, por consiguiente de al- 
guna manera el objeto. Pero no olvidemos que estos momentos que 
fon intencionales: es la noesis la que informa necesariamente la hy- 
fy determina esencialmente cuál será el objeto coacto 

El noema objetivo es, según lo anterior, el producto de la uní 
ficadón intencional v teleotógica de un diverso hylético mediante 
as unciones noéticas. Un objeto es objeto para la concienc u lenta 
medida en que él es por la conciencia y él lo llega a ser al termino 
o? una síntesis de identificación que unifica en una sola unidad de 
prehensión todas las aprehensiones y momentos hyléticos parciales. 
La aprehensión noética orienta ideológicamente el diverso hy- 
lético y constituye en y a través de la materia animada el noema ob- 
jetivo ^50) De esta manera las combinaciones de materia y forma 
Sucas son de naturaleza determinada. En virtud deux» necesidad 
eidética inmanente ellas implican una propiedad extraordinaria, a 
saber el de tener conciencia de tal o cual cosa determinada 51). 

Por consiguiente, cada vivencia implica a prior! un objeto y es- 
te objeto viene a ser la unidad de una cierta composición noematica 
la cual es, igualmente, prescrita necesariamente por el juego de la 
noesis. 

c) Razón y realidad 

Los análisis precedentes nos ha mostrado que la objetividad es 
el correlato de una multiplicidad de vivencias que se acuerdan en 
e necho de ser conciencia de una misma cosa. Toda trascendencia 
debe ser constituida. Surge ahora un problema: esta cosa, este ob- 
feto es real? Hay una diferencia y si la hav cuál es, entre la realidad 
en sentido estricto y el objeto intencional? Es este el prob lema .de 
la racionalidad, es decir, el de la legitimación del sentido del objeto. 

Qué es lo que puede asegurar la racionalidad de una noesis y 
del noema que le corresponde? Es la percepción en sentido 
tato en Santo ella da el objeto en persona (52). Es cierto que toda 
intmclon puede llenar una intención vacía! Sinembargo esta función 
pertenece en propio a la percepción en cuanto ella es el 'ver origina- 



'! 



49) Ideen I, p. 243. 

50) Cfr. Ideen I, & « "-98. 

de ser un 'ver donador originario . Cfr. Ideen I, & uo. 
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rio'. De esta manera la percepción es "la primera forma fundamen- 
tal de conciencia racional". Si consideramos el sentido en cuando 
pleno, diremos que él es el fundamento del carácter posicional (ca- 
rácter de ser) del noema y que esta plenitud funda, además, su carác- 
ter racional de legitimidad y correlativamente de realidad. 

En la experiencia constitutiva primitiva del objeto trascendente, 
por ejemplo, nosotros tenemos, en primer lugar, una intención antici- 
pativa que determina a priori la teleología de la experiencia al deter- 
minar de manera ideal el sentido del objeto. Esta intención debe 
ser sometida a un proceso que la haga 'plena'. Puede suceder que la 
explicitación objetiva siga un curso que concuerde con el sentido an- 
ticipado y que, por consiguiente, que este se haga 'pleno' de una ma- 
nera sintética y primitiva. En el caso contrario debe ser corregida la 
experiencia hasta que se encuentra la unidad concordante esencial 
(53). El telos de este proceso es el de llegar a la plenitud perfecta 
de la intención, lo que implica tanto la racionalidad perfecta de la 
noesis como la plenitud intuitiva del noema. El carácter posicional 
solo es motivado 'racionalmente', es decir, solo es válido, si el sen- 
tido llega a ser intuitivamente 'pleno'. La evidencia o visión intelec- 
tual es, por consiguiente, este proceso de motivación, o más exacta- 
mente, la unidad formada por la posición racional con aquello que 
la motiva esencialmente (54). La evidencia no es una forma del sen- 
timiento o de la subjetividad: ella es un 'ver', un modo de concien- 
cia que se define por la presencia inmediata y 'en persona' del objeto 
puesto (55). 

A la legitimación evidente de la noesis corresponde la verdad 
del noema. La verdad absoluta es el correlato de la evidencia per- 
fecta (56). La intuición presenta un proceso de verificación, es de- 
cir, que ella se confirma o no según que el curso de la experiencia 
sea discordante o concordante. De esta manera en el múltiple ma- 
nifestarse de los perfiles se constituye una unidad intencional (idea- 
lidad objetiva) a la cual se ordena la multiplicidad constitutiva. Es 
así como la evidencia es el ver constituyente de una identidad en y 
por la multiplicidad del aparecer noético. En el 'llenar' se produce 
una constante confrontación que tiende hacia la adecuación total 
y perfecta. La verdad, telos de la verificación, expresa la coinciden- 
cia definitiva de la intención a priori y del objeto dado originalmen- 
te en todas sus determinaciones (57). Ahora bien, si la verdad es 
el resultado de esta confrontación, entonces hay que decir de ella 
que es crítica. Desde un punto de vista apofántico la verdad es la 
adecuación reflexiva del juicio y de la donación 'primitiva' de las 
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53) 


Cfr. 


E. U., p. 114. 


54) 


Cfr. 


Ideen I, p. 336. 


55) 


Cfr. 


C. Ai., p. 92. 


56) 


Cfr. 


C. M., p. 52; F. T. L., 


57) 


Cfr. 


F. T. L., &&. 60-61. 
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objetividades categoriales simplemente g^j&fj^ S 
verdad define la conciencia de justeza ** ■££ d objeto p i e na- 

vista ontológico, la verdad es ^ P^^^T^almínte (58). 
mente intuitivo y por cons igu en te «°«^Sad en el dominio P re- 
Esta observación vale pálmente, pa ra la ve* * ad re . constituído (59). 
predicativo en donde la verdad á f^° ó ^.J > ñmit ^ de la cosa 
%SSí XM£°* SU ÍSSiAi en y por la pe, 

^lÍ capción de la verdad como ^«J«* ^^ 

plica una revolución en la epistemo ogia H^ * afirmó la 
se encuentra exclusivamente en el 3^ ^¿2 cognoscitivas 
tradición clásica. Ciertamente que nuertras reí aoon g ^ 

con la realidad se explicitan . I«^*™3? «decir, sobre la do- 
te reposa sobre la expe «ei-aP^pr £<^£« se diri e ha cia 
nación o presencia de las cosai. m y ruan to constatación de la 

ellas. Es por esto por lo que a ^f"" 3 ' e "™^° ¿carácter de un 
coincidencia entre objeto e \^*™*Z*^$£¿ presencia del 
juicio. Todo acto intencional J^ « *™° uía relación o un es- 
objeto. Ahora bien, este objeto no es SKSnpre ™* ^ ^ fal . 

*Í£Z£2£^¿:^ *» — a añadirse E 

la percepción (61). 

De las anteriores consideraciones se siguen los siguiente 

PUnt ° S ' • i ■„ „„trp "obieto verdaderamente existen 

,,. ^^«W-^¡V o rig¡ na, , perfecta» 

M a cada re8 ic, * « "S^u'S.J^I.'Hffi. 

apropiada: "la categoría ^f>¡'^ m y ¿?d e " objetividades.. . 1 

dencia. . . " (62). 

pre realizable. La percepción e xterna, ] por qWJ 

a la inadecuación. La adecuaciór ig por «JJgg^^ de 

mite en sentido kantiano, sinembargo, la donación P 



58) Cfr. F. T. i., PP- 1» ss. 

59) Cfr. E. V.. Afc M. 73 M ,_ 

60) Cfr. Krisis, p. 107, /•. J- ^-, P- " J - 

61) Cfr. F. T. L., & 60. 

62) F. T. I.. P- l 44 - 
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cosa" es exigida en cuanto idea que prescribe a priori "el desenvol- 
vimiento infinito de un aparecer continuo" (63). 

d) El objeto constituido es un título aplicado a conexiones eidé- 
ticas de la conciencia. Ella se presenta primero como un X noema- 
tico, es decir, como sujeto del sentido y de las proposiciones^ Sujeto 
que, en segundo lugar, se presenta como "objeto real", es decir co- 
mo un título aplicado a ciertas conexiones en las cuales el X, que in- 
troduce la unidad en términos de sentido, recibe "una posición con- 
forme a la razón" (64). Cada objeto constituido, considerado sea 
como 'centro de unidad' sea como 'realidad' es el Index de su cons- 
titución subjetiva. El reenvía a una multiplicidad de operaciones y 
confirmaciones de la conciencia en las cuales él se constituye. 

Todo objeto es doblemente constituido en una serie de "sistemas 
perfectamente determinados de configuraciones de conciencia que 
presentan una unidad teleológica" que lo ponen y lo legitiman. Para 
el análisis intencional, él se convierte en el hilo conductor (Leitfa- 
den) que permite alcanzar el quomodo noético de su constitución, 
lo cual significa la revelación de su sentido y de la teleología de la 
razón (65). 

La razón, telos de la conciencia 

Hemos analizado la estructura intencional de la conciencia y he- 
mos puesto de manifiesto su sentido teleológico : "ella tiene una dis- 
posición a la 'razón' e inclusive una tendencia hacia ella, ella tiene, 
por consiguiente, una disposición a ofrecer las pruebas justificativas 
de la exactitud... y a tachar las inexactitudes" (66). 

La intencionalidad, vida del sujeto, es un proceso dinámico que 
tiende Ideológicamente a un ser 'llenada', un llenar que se realiza 
tanto por la donación en persona del ser intencionado como por la 
legitimación racional en la plenitud intuitiva del mismo 'llenar . Asi 
la efectuación de la teleología de la conciencia es la revelación de la 
Verdad como Ser en el proceso de objetivización y de la Verdad co- 
mo Razón en el proceso de legitimación por la evidencia. Gracias a 
la teleología, la conciencia puede trascender el flujo infinito de las 
vivencias para convertirse en Razón en la constitución del mundo. 

La evidencia, en cuanto "posesión originaria del ser verdadero y 
real" (67) se identifica con el acto del conocimiento, puesto que ella 
es la aprehensión del ser. en oposición a las intenciones 'vacías' del 
simple discurso. Por su lado, el ser verdadero es la identidad entre 
una intención y una donación (68). El acto cognoscitivo explícita en 






, 






63) Cfr. Ideen I, & 145, 144. 

64) Cfr. Ideen I, & 145. 



65) Cfr'. 'idTén í,' p"p.*34S-353, 388; C. M„ && 21, 29; F. T. L., 

66) F. T. L., p. 143. 

67) Cfr. F. T. L., p. 113. 

68) Cfr. L. V. II, 2, p. 122. 
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• 6n adecuada" de identificación este ser verdadero que 
Í 'rsXSdo de en U la síntesis del '^na£ actual s , 

>a h £ a conciencia, bien lo «bem^ es mt^ac^ ^ s 

no también potencialmente. De aquí qu M» ob m£ V ia 

n°r como conciencia de mundo puesto qu ión se inscnbe en 

talmente a este. El ^¿?£*Stax de todas las intencio- 
un proceso infinito que üende ata ■^¡¡¡ ¡eodMm Aho ra bien, siendo 
„ es -actuales y potenciales- de «la g CO te la misma cosa, de- 

así que conocer y 'llenar' vienen a ser f mal ^ ^ 

bemos añadir: el conocimiento es un ^proce totalidad . La con- 

da la posesión absoluta y adecuad add^ i ^ dis clon 

c encia P a causa de su es ™ctura^deolo ^ ^ ^.^ 
a la razón", puesto 5^ ella no sotame ^ ^ proceso rndefr- 

tinua de constitución de * ^ d °^ ente , a esta estructura teleoló- 
nido de legitimación. Gracias i u disposic ión sino también 

dea la conciencia no solamente £ene i r la concien cia 

"una tendencia constante hacia , la razo a ■ * ^ ^ de 

no puede dejar de ser ^^¿¿^ un horizonte infinito de 
intenciones actuales esta acompañada p conciencia intencional 

intenciones potenciales Ahora bien tanto « familiaridad precon te- 
potencial como el mundo son horizon e orientan y 

nidos en la conciencia ^o <1 ¿ ^^ ^ adecuaclon total 
motivan 'naturalmente el P ro ^° udad total . 

y por consiguiente, hacia la ™ clon ™ . una raci0 nalidad to- 

" La conciencia tiende de esta manera haa u ^ ^^ 

tal. Tender hacia una tal «^¿IfLr verdadero y real", es de- 
soluta, hacia la ''P° s ^;3 ^dla totalidad del ser real 
cir , hacia el conocimiento absoluto üe teleológico de la 

c onc^ncÍ e ei e q°uÍ pl^a^uTJ definir la filosofía como Idea. 
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Daniel Herrera Restrepo 

/D£/í £)£ LA FILOSOFÍA (1911) 

Was uns in dieser Betrachtung ais sehr 
merkwürdig auffaelt, ist der Umstand, 
dass die Entfaltung der Idee der allervo- 
llkommensten Erkenmnis uns zur Idee 
des Vollkommensten Bewusstseins und der 
vollkommensten VVelt und zum theolo- 
gischen Ideal der Gottheit führt. 

Manuscrito F, 1, 14, p. 46. 

Hemos visto que el escrito La Filosofía como ciencia ri- 
gurosa no logra a darnos una definición 'rigurosa' de la filoso- 
fía. La filosofía significa, sencillamente, 'ciencia rigurosa', pero 
ninguno de estos dos conceptos es explícitamente analizado 
La filosofía responde, se nos dice, "a los ideales más nobles de 
la cultura humana" i, y por lo mismo debe ser un "conocimien- 
to absoluto" *, es de cir, válido en todo tiempo y para todos los 
hombres. Pero ¿éste conocimiento es posible? No es demostrado 
Tampoco se nos dice cuál sería en concreto la estructura formal 
y el objeto propio de la filosofía. Fuera de la crítica al natu- 
ralismo, al historicismo y a la filosofía de la Weltanschauung 
y a partir de dicha crítica sólo hemos encontrado algunas in- 
dicaciones generales sobre una filosofía que pretende llegar a 
ser ciencia estricta. De aquí la necesidad para Husserl de volver 
sobre el tema. Y efectivamente así fue en 1911. En el semestre 
que siguió a la publicación de su artículo, vuelve a tratar por 
extenso el| problema acerca del sentido de la filosofía. Como 
introducción a un curso sobre lo, problemas fundamentales de 
la etica el filósofo presentó una serie de consideraciones sobre 
las disciplinas filosóficas y sobre la idea de la filosofía 3. Estas 

1 Phil. ais strenge Wiss, p. 293. 

2 Cfr. Ibíd., p. 290. 

3 El inédito fue intitulado por el mismo Husserl de la ¿gáfente ma- 
nera: Idee der ■philosophisehen Diszipline,V, Idee der Philosoéhic Vor- 
getragen ais lunleiiung in die Grundprobleme der Ethik. Sommer 1911, 
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consideraciones tienen una gran importancia en la evolución 
del pensamiento de Husserl por diversas razones. Ellas vienen 
a confirmar el carácter "ideológico" de la noción presentada 
en La Filosofía como ciencia rigurosa. En estas páginas la filo- 
sofía recibe un contenido concreto en cuanto conocimiento ab- 
soluto y en cuanto ciencia que responde a los intereses más 
elevados de la humanidad 4 . El mismo Husserl al leer años más 
tarde estas consideraciones las estimó como "Consideraciones 
llenas de valor" 5 . 

Al querer investigar el lugar que ocupa la ética dentro de 
un pensamiento filosófico, Husserl se hace la pregunta "¿Qué 
es la filosofía?". La respuesta no es inmediata. En un análisis 
del movimiento teleológico de la razón, Husserl se esfuerza 
por situar, según el valor teórico, cada una de las etapas de esta 
teleología. En el punto de partida admite, como hipótesis de 
trabajo, una idea de la Filosofía muy semejante a aquella pre- 
sentada en La Filosofía como ciencia estricta. La Filosofía es, 
nos dice, la ciencia que responde a los intereses más elevados 
del conocimiento, o la ciencia que, plenamente consciente, es 
movida por la idea de un conocimiento perfecto y absoluto 6 . 
Y Husserl añade que se trata de una idea que debe ser "desa- 
rrdllada", determinada y esclarecida científicamente; como tam- 
bién, que es necesario investigar cuáles son las disciplinas for- 
males y los principios correspondientes que, como normas ab- 
solutas, deben ser aplicados a los conocimientos singulares para 
que estos puedan ser considerados, igualmente, como filosóficos 7 . 
Husserl se propone, pues, esclarecer tanto el sentido como 
el objeto de la filosofía. Para hacerlo, sitúa cada uno de los co- 

Góttingen". El texto original está redactado en taquigrafía y se encuentra 
en los archivos-Husserl de Lovaina. Citaremos la transcripción hecha en 
los Archivos, aún no publicada, y que lleva la sigla F 1 14.. 
* Cfr. Ibid., p. 16. 

5 Cfr. Ibid., p. 40. 

6 Cfr. Ibid., p. 16: "Wir Kónnen es zunáchst mit folgendem Ansatz 
versuchen: Philosophie ist die Wissenschaft, welche die hochsten Erkennt- 
nisintcressen vertritt, oder die, und zwar voll bewusst, von der idee der 
volkommenen Erkenntnis, der absoluten Erkenntnis bewegt wird". 

1 Cfr. Ibid.: "Ihr liegt es also ob diese zunüchst ungeklárte und ver- 
worrene Idee, der sich alie Erkenntnis einordnet oder untcrordnet, der aber 
keine vollkommenen genügt, wisseii.schaftlich auszugestalten, zu bestimmen, 
zu kláren, die zu ihr gehorigen Prinzipien und prinzi piel Jen Disziplinen 
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nocimientos singulares en el lugar que le correspondería al iú- 
terior del movimiento teleológico de la' 1 razón 8 . El telos, elfin 
de este movimiento no es otro que la filosofía definida por 
Husserl como la ciencia de la construcción a priori de la idea 
del me]or de los mundos posibles y de las ideas correlativas: 
una persona, una vida y una realidad, como las más perfectas 
entre todas las pensables. 

Considerado esto atentamente, nos encontramos ante un 
neoleibnizianismo. ¿Cómo ha llegado Husserl a dar a la filoso- 
fía, como objeto propio, la estructuración a priori de la idea 
del mejor de los mundos posibles? 

En el movimiento teleológico que nos presenta Husserl, 
podríamos distinguir varias etapas. Primeramente, Husserl ana- 
liza la tendencia que todo conocimiento tiene de llegar a ser 
absoluto y perfecto, lo cual exige una reflexión sobre los actos 
cognoscitivos. En esta etapa, nos encontramos todavía en la 
dimensión de La Filosofía como ciericia rigurosa. En la etapa 
siguiente, Husserl encuentra su punto de partida en la adap- 
tación de la naturaleza a las exigencias de universalidad y uni- 
dad del pensamiento, tal como esa exigencia se había manifes- 
tado en la primera etapa. El punto culminante aquí es la con- 
cepción a priori del mejor de los mundos posibles y de la fi- 
losofía como ciencia que explícita y fundamenta dicha con- 
cepción. Se podría, finalmente, considerar una tercera etapa 
que partiendo de una reflexión sobre el mejor de los mundos 
posibles, llega a la concepción de la idea de Dios como el Ser 
Absoluto y a la concepción de la filosofía como la "ciencia de 
la idea pura de la divinidad". Así tendríamos una definición 
de la filosofía, semejante a una de las definiciones de la meta- 
física formulada por Aristóteles 9 . 

Estudiemos detalladamente el movimiento teleológico de 
la razón tal como nos lo presenta Husserl en el manuscrito 
inédito que tenemos a la mano. 

Nuestras primeras relaciones cognoscitivas con la realidad, 



i 
m 



zu entwickeln uncí von ihnen-als idealen Normen methodisch Anwendung 
zu machen auf alie besonderen Erkenntnisse. Die besonderen Erkenntnisse 
sollen dadurch zu philosophischen umgeprágt werden". 

8 Cfr. Ibid., p. 17. I 

» Cír. Aristóteles. Metafísica, E (IV) I, 1026 a. -32; K (XI) , 7, 1064 
b, 6-14. 
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están determinadas por la necesidad de satisfacer las exigencias 
inmediatas de la vida., El conocimiento es conocimiento de ob : 
jetos individuales y de leyes aisladas » Poco a poco, sin em- 
bargo, nos es dado liberarnos de estas necesidades, lo cual per- 
mite purificar nuestro interés teorético, para no ser determinado 
sino por el valor intrínseco del mismo conocimiento". En 
todo interés teorético purificado, se anuncia una tendencia ha- 
cia el conocimiento absoluto «. Esto, sel puede comprobar en 
la exigencia de clarificación, de fundamentación y de legitima- 
ción que presenta dicho interés, como también se puede verificar 
en la insatisfacción en que nos dejan los conocimientos aislados 
de los hechos y de las leyes. 

El interés teorético exige unidad,. y universalidad en nues- 
tros conocimientos. Es esta exigencia la que nos hace pasar de 
conocimientos particulares a otros cada vez más universales: 
de los hechos a las leyes, de las leyes a las teorías, de las teorías 
limitadas a otras más vastas y que abracen las precedentes & 
Se trata de un movimiento sin límites hacia la universalidad y 
hacia la unidad de una sola teoría, de la cual se podrían dedu- 
cir sistemáticamente todas las leyes que corresponden a un do- 
minio determinado de objetos; leyes que, a su vez, compren- 
derían y explicarían toda realidad que pueda presentarse bajo 
las mismas condiciones que aquellas que hacen ya parte de sus 
dominios 14 . Esta división de objetos en dominios determinados, 
en cuanto están regidos por leyes determinadas da origen a la 
constitución de las diversas ciencias positivas. Sin embargo, el 
movimiento ideológico de la razón no se agota con la forma- 
ción de todas estas diversas ciencias. En efecto, los objetos de 
un dominio determinado guardan relaciones con los objetos de 
otros dominios, lo que implica, por consiguiente, relaciones es- 
peciales entre las diversas ciencias. Dichas relaciones deben ser 
igualmente sistematizadas. La búsqueda de unidad entre las 
diversas ciencias se convierte, de este modo, en una exigencia 
de la razón "Ü 



10 Cfr. F 7 14, p. 19 

11 Cfr. Ibid., p. 20. 

12 Cfr. Ibid., p. 17. 

13 Cfr. Ibid., pp. 18, 

14 Cfr. Ibid., p. 21. 

15 Cfr. Ibid., pp. 21 
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Al lado cíe este problema de la unificación de las' diversas 
ciencias y teorías, se encuentran otros problemas que conducen 
aun mas lejos al movimiento ideológico [le la razón. Husserl 
cita, entre otros, el de la verdad. Nosotros :1o hemos experimen- 
tado más de una vez: todo juicio fundado 1 en la experiencia o 
en conexión con un pensamiento general e indirecto, se revela 
frecuentemente como no respondiendo a la realidad " El es 
por principio, reformable. Por otra parte, la duda sobre los 
enunciados "verdaderos" de la ciencia es; siempre posible lo 
mismo que la interrogación sobre la posibilidad del conocimien- 
to, sobre sus diversas formas y, en fin, sobre el valor de los 
métodos adoptados » Todo esto explica por qué nosotros so- 
mos impulsados a dirigir nuestra mirada, no ya sobre las cosas 
sino mas bien, sobre nuestro propio pensamiento en cuanto 
tiende hacia las cosas. Estas consideraciones dan origen a nue- 
vas ciencias, por ejemplo, a la lógica formal. La lógica, elabo- 
rada en la "reine Allgrríeinheit", trata de buscar las normas del 
juicio verdadero, las formas del silogismo, etc.". 

La tendencia de la razón hacia un conocimiento perfecto 
y absoluto se realiza así de una manera ideológica. Esta teleo- 
logía, partiendo de la experiencia concreta, singular y práctica 
se despliega en los conocimientos sistemáticos y teóricos de las 
ciencias positivas para llegar, finalmentei a una ciencia del 
conocimiento en cuanto tal. 

Para Husserl, este movimiento ideológico del conocimien- 
to está dirigido por un impulso filosófico que se ignora a sí 
mismo: él seVealiza sin que el sabio tenga necesariamente con- 
ciencia deHdeal hacia el cual tiende el conocimiento, ni acerca 
del valor de este ni de su realización concreta. En una palabra 
la verdad absoluta no siempre es puesta por el sabio como eí 
tdos final de su actividad teorética 1 ». 

16 Cfr. Ibíd., pp. 22, 23. 

i" Cfr. Ibid., pp. 23, 28, 29. 

" Cfr. Ibid., pp. 24, 25. 

» Cfr. Ibid., pp. 29, 30: "In all solchen Fortschreiten der Erkenntnis 
uahet eben ,„ Form der sie bef errschenden Teologie ein philosophischer 
Zug, aber sozusagen unbewusst, nicht ais Idee denkmassig gefasst, nicht ais 
Erkenmn.s.dcal gewertet und nicht ais oberstes Ziel der Erkenn.niswillens 
gesetzt und m reahs.erende Betátigung übergeführt; mit einem Worte- 
nicht ,„ Form der Philosophie". P. 80: "Jede historisch erwachsenen 
Wnschaftcn ,« „«W Etappe auf dem Weg zur absoluten Erkenntnis". 
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Cuando esta tendencia hacia el conocimiento absoluto se 
convierte en un ideal conscientemente buscado y, por consi- 
guiente, en un fin normativo de la actividad teorética, tenemos 
entonces la filosofía, la que se definiría como la ciencia que 
tiene por objeto el ideal dé un conocimiento sistemático que 
abarca el todo, el ideal de un conocimiento perfectísimo y ple- 
namente fundado 20 . 

Con esta definición de la filosofía termina Husserl la pri- 
mera etapa de su análisis. La definición está formulada en tér- 
minos epistemológicos, sin que la misión de la filosofía sea ex- 
clusivamente epistemológica. La ciencia traduce un saber que 
implica en sus fundamentos! una necesidad cuya fuente son las 
ideas y las leyes puras. Ahora bien, la _fjlosofía, que es la cien- 
cia pura e ideal, está llamada a dar las normas puras, ideales 
y absolutas para el pensamiento 21 . Además, toda búsqueda de 
unidad teórica y absoluta para el conocimiento, pertenece a la 
filosofía, como también pertenece a ella toda investigación que 
ofrezca conocimientos que permitan, de una u otra manera, 
realizar los ideales de la razón. Tales son, por ejemplo, las in- 
vestigaciones que tienen un valor para todos los órdenes de 
objetos y que sirven de baste a la división de las realidades en 
regiones determinadas, "etc. 22 . En fin, todas las ciencias positi- 
vas pueden convertirse en conocimientos filosóficos, en la me- 
dida en que se subordinen a las normas absolutas de las cien- 
cias ideales 23 . 

Como idea, la filosofía es un título para toda ciencia ab- 
soluta. Tal es otra de las definiciones dadas por Husserl en el 
manuscrito que estudiamos 24 . Ya en La Filosofía como ciencia ri- 
gurosa se podía leer que "la ciencia es un título para los valo- 

. ' '■ ' r - -i .■ 

20 Ibid., p. 30: "Philosophie ist die Wissenschaft, in der die im Wesen 
aller Erkenntnis gründende Tendenz auf absolute, auf denkbar vollkom- 
menste Erkenntnis zura bewusst leitende Ziel geworden ist. Das aber heisst: 
Philosophie ist theraatisch auf das 'Ideal' systematiscfíer (theoretisch, wie 
sachlich) allumspanneuder Erkenntnis, und dabei natürlich vollbegründeter, 
allervollkommenster". 

21 Ibid., pp. 80, 81. 

22 Cfr. Ibid., pp. 31, 33, 51, 52, 81, 82. 

23 Cfr. Ibid., pp. 51, 81. 

24 "Philosophie ais Idee, letzle Philosophie ware nichts anderes ais 
Absolute Wissenschaft liberna upt", p. 80. 
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res absolutos intemporales" 2r \ Pero en esta primera etapa,, lo 
mismo que en el artículo citado, el , concepto de la filosofía 
permanece siempre indeterminado. Todo conocimiento, absolu- 
to, se nos dice, puede ser considerado como .conocimiento filo- 
sófico. Significa esto que todo conocimiento absoluto constituye 
el objeto propio de la filosofía ¿Por qué distinguir entonces 
diferentes saberes? 

A decir verdad una determinación más concreta del objeto 
propio de la filosofía sólo nos es ofrecido en la segunda etapa 
del análisis. En efecto, la teleología de la razón va aún más 
lejos. Una vez enumeradas las diferentes disciplinas que podrían 
considerarse filosóficas, Husserl añade: "finalmente y en el 
sentido más elevado" son filosóficas "die konstruktiven teleo- 
logischen Disziplinen", es decir las ciencias que conciben a prio- 
ri el más perfecto de todos los mundos, como también las ideas 
y normas que le corresponden -\J 

Partiendo de la exigencia de universalidad y de unidad, 
siempre más acentuada, y de la adaptación de la naturaleza a 
esta exigencia, Husserl llega a una nueva concepción de la fi- 
losofía, como ciencia priori del mejor de los mundos posibles. 

Hemos visto cómo la razón, a partir de la experiencia con- 
creta, hace surgir la estructura de universalidades y de regiones 
de objetos, cada vez más vastos. Hemos visto, igualmente, cómo 
esos objetos están sometidos y se explican a partir de ciertas 
unidades teoréticas que, a su vez, se subordinan a unidades 
más vastas. Esto prueba que la naturaleza está constituida de 
tal manera que permite a la razón .darse ideales cada vez más 
elevados. Los objetos se unifican bajo las leyes, las leyes bajo 
teorías y las teorías, parece, se subordinan finalmente a una 
única teoría capaz de abarcar todas las leyes de la naturaleza. 
Por consiguiente, ni la teleología de la razón, ni la adaptación 
de la naturaleza, se agotan en la formación de las ciencias po- 
sitivas, de las ontologías regionales, de la ontología formal o 
de la lógica formal 27 . 

En efecto, a partir de la idea de naturaleza y suponiendo 
un cierto grado de perfección en las diversas ontologías (formal 



25 Phil, ais stregue Wiss., p. 

2«f / 14, p. 33. 

27 Cfr. Ibíd., pp. 34,35. 
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y regionales) se puede concebir a priori y someter a examen 

los diferentes mundos posibles, dirigiendo entonces nuestro in- 
terés hacia aquel que presente el máximum, de perfección fren- 
te a las aspiraciones de la razón 2S . En otras palabras, la teleo- 
logía de la razón tiene su punto culminante en la concepción 
de la filosofía como ciencia de la idea a priori del más perfecto 
de los mundos posibles 2fl . 

La validez del conocimiento no es el único ideal de la ra- 
zón. Es necesario añadir una determinada constitución de la 
realidad. Para Husserl, la perfección de una vida racional im- 
plica un mundo que responda a las más elevadas intenciones 
del conocimiento 30 . Por consiguiente, si la teleología de la ra- 
zón llega hasta la concepción a priori «*el mejor de los mundos 
posibles, este mundo constituye, entonces, el correlativo último 
del ideal de la misma razón y la perfección de la vida teorética. 
Y lo que se dice de la razón teorética podría decirse, igual- 
mente, de la razón práctica y de la razón evaluadora. Las cien- 
cias eidéticas, a partir del mundo de la experiencia, nos libran 
la esencia de dicho mundo, esencia que viene a definir 'un 
mundo posible'. Este mundo posible, analizado desde el punto 
de vista práctico y de la razón evaluadora, nos permite, igual- 
mente, concebir a priori diferentes 'mundos posibles'. Entre 
ellos se podría escoger aquel que se presenta cómo el campo 
más propicio para los valores axiomáticos y prácticos más eleva- 
dos 3Í . De esta manera, las diversas teleologías que correspon- 
den a las diversas funciones esenciales de la razón (conocer, 
querer, valorizar) se realizarían en la concepción a priori del 
mejor de todos los mundos posibles y de sus ideas correlativas. 
Pero, si tenemos en cuentaJque éstas funciones se compenetran 
y se implican mutuamente para constituir una única razón, 
entonces podríamos decir lo mismo de las diversas teleologías 
y hablar de un sólo ideal y de una sola teleología 32 . El 'telos' 
correspondiente, será la constitución a priori de la idea del 

, --i 

28 Cfr. Ibid., pp. 36,37. r¡ 

29 Cfr. Ibid., p. 33. 

30 "Ein Erkenntnisleben ist nur vollkomraen, wenn es in Bezichung 
steht auf eine 'Welf, die hóchsten Erkenntnisintentionen in angemessener 
Wcise entgegenkommt", Ibid., p. 11. Cfr. p. 35. 

31 Cfr. Ibid., pp. 37, 40. 

32 Cfr. Ibid., pp. 6, 7, 11. 
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más perfecto de los mundos posibles y, correlativamente, de la 
personalidad más .perfecta. Esta personalidad, en cuanto tal, 
exige a priori una vida y una realidad perfectísimas, una reali- 
dad que sirva de campo al conocimiento, a la valoración y actos 
vólutivos, por lo mismo, los más perfectos 33 . Para Husserl la 
constitución de la idea de un tal mundo y de una tal persona- 
lidad, define, "finalmente, en el sentido más elevado" a la 
filosofía 34 . 

Esta concepción Husserliana de la filosofía, está lejos de 
concordar con aquella expuesta en La Filosofía como ciencia 
rigurosa. Y digámoslo, desde ahora, que esta concepción no la 
volveremos a encontrar en los escritos posteriores. Husserl, es 
cierto, continuará hablando de mundos posibles e inclusive del 
'mejor de los mundos posibles', pero solamente en este inédito, 
define la filosofía, 'en sentido más elevado', como la ciencia 
a priori de la idea del mejor de los mundos posibles. En nin- 
gún otro escrito el objeto propio de la filosofía es reducido, 
como aquí, a un neoleibnizianismo. 

En las obras posteriores Husserl buscará la recuperación 
total, mediante la reflexión, del mundo de la experiencia vi- 
vida, del mundo real, de la Lebenswclt. Sin embargo, la reduc- 
ción del mundo no significará, jde ninguna manera, la pérdida 
del mundo, puesto que este és recuperado en su ser absoluto. 
La creencia en el mundo, la tesis de la actitud natural, es co- 
locada 'entre paréntesis', puesta 'fuera de circuito', pero sola- 
mente con el fin de recuperarla en su sentido pleno. Que no 
podamos librarnos de tal creencia, poco importa. Lo importante 
es que nosotros podamos superar nuestra 'ingenuidad' natural 
al j tomar conciencia del verdadero significado de la subjetivi- 
dad que, de manera anónima, constituye el universo. 



33 "Alie diese Bestrebungen kulminieren offenbar in der Explication, 
bzw, systematischen Angestaltung einer obersten Idee oder eines Paares 
Ideen, námlich der Idee einer apriori volkommensten vmter der móglichen 
'Welten' und der mit ihr korrelativen Verhaltnis stehenden Idee einer 
Vollkommensten Personalitát, eines volkommenstens Lebens, das eben ais 
solones apriori die Bezogenheit fordert auf einen denkbar vollkommensten 
Lebensinhalt und damit auf eine denkbar vollkommenste Wirklichkeit ais 
Feld volkommenster Erkenntnis, vollkommenster Schónheitswertung und 
vollkommenster Willensbetatigung". Ibid., pp. 39, 40. 

34 Cfr. Ibid., p. 33. 
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Teniendo en cuenta el pensamiento huserliano en su con- 
junto; nos vemos obligados ^a decir que, la recuperación del 
mundo en la subjetividad trascendental, implica un saber-ab- 
soluto. Todo el esfuerzo de Husserl tendía hacia la racionaliza- 
ción total de la experiencia. Para alcanzar la realización dé 
este proyecto Husserl describe eidéticamente el mundo, analiza 
la 'esencia pura' del mundo y lo presenta en términos de posi- 
bilidad. Sin embargo, se trata del mundo como tal, del mundo 
de la experiencia vivida y no de la construcción a priori de la 
idea del mejor de los mundos posibles 3!i . 

Que el hombre pueda darse como ideal la realización de 
una ciencia en el sentido de absoluta y universal, que esta cien- 
cia deba ser concebida como medio par?r"*obtener la perfección 
de la propia personalidad, aún más, que la ciencia sea conce- 
bida como 'idea límite' en sentido kantiano, es decir, como 
principio regulador, como un telos hacia el cual se orienta la 
teleología de la razón en un progreso continuo pero\ndefinido, 
todas estas son ideas que Husserl sostendrá hasta el final de 
sus días y sobre lo cual podemos ver un influjo del inédito 
que estudiamos. Hay, sin embargo, una diferencia entre dichas 
ideas y las expresadas en este inédito: en el pensamiento poste- 
rior se trata del mundo y del hombre como ideas del mundo y 
del hombre reales; en el inédito, se trata de una concepción 
de la filosofía como ciencia del mejor de los mundos entre to- 
dos los concebibles. 

• El mismo Husserl se dio cuenta de esta diferencia. Rele- 
yendo años más tarde este manuscrito — como era su costum- 
bre — anotó los puntos que él consideraba débiles en su refle- 
xión. Lo primero, nos dice, es la referencia exclusiva a la idea 
de una conciencia la 'más perfecta', sin tener en cuenta el ego 
personal, en cuanto es capaz de darse un ideal de perfección y 
capaz de realizar dicho ideal, en un progreso indefinido, 



• 85 En olro inédito podemos leer: "Es gibt unendlich viel mogliche 
Welten ais anschauliche Abwandlungen der jeweilig uns geltenden. Aber 
diese ist notwendig, ins unendliche fur uns und jede erdenkliche Subjekti- 
vitat 'Erscheinung' und diese moglichen Welten erdachte Abwandlungen 
dieser Erscheinung. Letztlich aber zeigt sith, dass nur eine einzige, die 
faktische Welt denkbar ist ais Welt der Wahrheit..." £ /// 4, p. 63. Cfr. 
Erfahnmg und Urteil, p. 50. 
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Husserl indica, enseguida, la ausencia 1 de un análisis sobre 'la 
racionalidad' -de un ideal de perfección ■ que, en sí, correspon- 
dería a la idea de Dios y, finalmente, subraya el carácter foímál 
de sus consideraciones 36 . .i , í gí 

Hemos hablado de una tercera etapa en el análisis hiisser- 
liano y hemos llamado la atención sobre el carácter problemá- 
tico que le otorga Husserl. Es decir, se trata de una etapa ¿n la 
cual el filósofo formula una serie de problemas que deben ser 
estudiados más detenidamente^ A partir de la idea del mejor 
de los mundos posibles y de la idea de la personalidad la ! más 
perfecta nos podríamos interrogar, dice Husserl, sobre lardea 
de Dios, considerado como el Ser más perfecto: aquel que tóti¿- 
tituye el mundo más perfecto™. En este caso la filosofía se 
podría definir "como lo correlativo a la idea de Dios. . . cjomo 
la ciencia del ser absoluto, como ciencia de la idea de Dios 
y como ciencia del Ser que existe de manera absoluta" 39 . 

Husserl hace, finalmente, una serie de consideraciones so- 
bre la manera de comprender la idea de Dios, pero lo hace 1 más 
en forma de problematización que de formulación de tesis 40 . 

Entre los problemas más difíciles del pensamiento husser- 
liano encontramos el de las relaciones entre la fenomenología 
y la metafísica en sentido tradicional, como también el pro- 
blema de la posición de Husserl frente al problema de Dios. 
Según las obras publicadas por el mismo Husserl, Dios debe 
ser comprendido como 'idea límite' «. Por otra parte, eri los 
inéditos, las cuestiones que conciernen a Dios, son resueltas en 
términos de 'posibilidad última' es decir, que Dios es conside- 
rado como la 'idea absoluta del ser'. Como tal, esta idea es co- 
locada en un horizonte infinito, como el polo hacia el ícual 
todo se orienta, en un movimiento indefinido. Sabemos! en 
fin, que a partir de las exigencias intrínsecas de la misma fe- 
nomenología, según las cuales toda certeza queda restringida 
al fenómeno puro, una ciencia filosófica sobre Dios es imposible. 
i ■■■ ■ l 



36 Cfr. i - t'U\ pp. 40, 41. 

37 Cfr. /MdJ'pp. 42, 43. 

38 Cfr. Ibidjyp. 42, 43. 
3» Ibid., p: "43. 

*o Cfr. Ibíd:}')pp. 43, 45. 
«i Ideen I. p. 191. 
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Dios, en efecto, por definición 'no aparece* como fenómeno 42 . 

A pesar de lo anterior, hay testimonios sobre las 'intencio- 
nes metafísicas' de Huserl , 43 . Quizá, se podría encontrar ya en 
1911, es decir, en el inédito que hemos estudiado, un movi- 
miento del pensamiento Husserliano hacia el ¡Dios de la meta- 
física tradicional. En este caso tendríamos que analizar más 
detalladamente la manera como Husserl llega a la Idea de Dios 
como punto culminante de la teleología de la razón 44 . 

Notemos, por último que el mismo Husserl considera como 
muy significativo el hecho de que el desarrollo de la idea del 
conocimiento más perfecto, conduzca a la idea teleológica de la 
divinidad is . 

Las reflexiones de Husserl expresadas en el inédito se de- 
jaron sentir en todo su pensamiento posterior. En sus últimos 
años la filosofía será entendida siempre a partir de las exigencias 
de una 'humanidad auténtica', exigencias que, implican la idea 



42 Cfr. lbid., pp. 121,122. 

*3 A. Diemer ha llamado la atención sobre este aspecto del pensa- 
miento Husserliano en su artículo Idee der Philosophie ais strenge Wissens- 
chaft, en Zeitschrift für phil. Forschung, 13 (1959) , pp. 274 ss. Recordar 
igualmente que en el Coloquio sobre Husserl en Royaumont (1957) , el 
R. P. Van Breda director y fundador de los Archivos-Husserl defendió la 
tesis siguiente: "Pour Husserl, la problemátique de la réduction n'est autre 
chose que sa decouverte de la dimensión métaphysique". En la discusión que 
siguió a la conferencia de Van Breda, Román Ingarden, discípulo y con-, 
fidente de las preocupaciones intelectuales de Husserl, ^e expresó de la 
siguiente manera: "Je suis d'accord avec le repporteur pour diré que les 
derniers motifs de Husserl dans ses considérationsí sur lo conscience 
transcendentale étaient de nature métaphysique (problfeme de Dieu) ". Cfr. 
Husserl, Cahiers de Royaumont, París, 1959, pp. 315 ss. y 330. 

*4 Diemer cita un texto de Husserl de 1932 cuyas ideas bien podríamos 
relacionar con las que encontramos en el inédito estudiado: "Die hóchstgele- 
gehen aller Frage. . . sind aber die metaphysischen: sie betreffen Geburt 
und Tod, letztes Sein des 'ich' und ais Menschheit verobjektiviertes 'Wir', 
die Teleologie; die letztlich zurückführt in die transzendentale Subjektivitát, 
und ihre transzendentale Historizitát und natürlinch ais Oberstes: das Sein 
Gottes ais des Pritizips dieser Teleologie und der Sinn dieses Seins gegeniiber 
dem Sein des ersten Absoluten, dem Sein meines transzendentalen Ich und 
der sich mir erschliessenden transzendentalen Allsubjektivitát —der wahren 
Statte góttliche 'Wirkens'; zu dem die Konstilution der Welt ais 'unserer" 
gehórt— von Gott her gesprochen die stándige Weltschópfung in uns, in 
unserem transzendentalen, letzten wahren Sein". Artículo citado p. 248, 249. 

« F l 1-t, p. 46. 
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de un hombre ideal viviendo en un mundo ideal. Como idea, 
el hombre será definido como aquel que ha llegado a ser "ver- 
dadero, libre, autónomo", como aquel que ha realizado "la 
razón que le es innata", como aquel que le ha impuesto "al 
conjunto de su vida personal, la unidad sintética de una vida 
colocada bajo la norma de la responsabilidad universal de sí 
mismo", porque no hay autonomía sin responsabilidad 48 . Co- 
mo idea, el hombre presupone, igualmente, un mundo ideal. 
Si el hombre concreto se realjka en la medida en que él se 
aproxima al hombre ideal, necesariamente debe transformar 
su mundo en un mundo plenamente racional. Se trata de una 
condición necesaria para una vida auténtica, para una vida en- 
tregada a la satisfacción de las tendencias ideológicas que con- 
forman al ser humano 4T . 

Husserl utilizando una terminología de Fichte, llamará a 
esta vida auténtica en un mundo auténtico, la vida feliz. La 
Seligkeit, nos dice Husserl en un manuscrito de 1923, sólo se 
puede dar en una existencia ideal en donde no hay lugar, por 
principio, para el error, el pecado y el peligro de perderse 48 . 
Esta pefección absoluta — meta hacia la cual se orienta la te- 
leología humana — es definida por Husserl mediante la idea de 
Dios. Dios es el "unendlich ferne Mensch" (el hombre infini- 
tamente lejano). Dios se resuelve en la idea de la verdad y en 
la vida de la verdad. Por esencia el hombre no puede ser ni 
agotar a Dios, porque la verdad no puede ser agotada. La ver- 
dad es una idea límite. Dios, en cuanto idea, es sinónimo de 
verdad absoluta, de ser absoluto. Ahora bien, la teleología que 
guía el devenir humano no es otra cosa que la tendencia del 
hombre hacia lo absoluto en el orden del pensamiento, del 
querer y del valorar 49 . 



*« Cfr. A'rí'ii'i, p. 272; Erste Philosophie II, p. 197. 

41 Cfr. Manuscrito A V 22. pp. 26, 32. 

4» Cfr. Manuscrito ¡1 I 37, pp. 48, 49; Erste Philosophie II, p. 201. 

*» Cfr. Krisis, p. 67 y Erste Philosophie II, pp. 196, 344, 349. 
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(2). Krisis, La Haya, 1954, p. 169. 
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una distinción en*e el orden de las ^^¡¡^SSSkSSSSsS^ 
ordendelasverdades^te^^^^l^ haUar> 
de las cosas adquiere un valor ^^^^ ^o intemporal 
inclusive, de que las verdades de "«J^fi^S conozca/3/, 
délas ideas y poseen un valor aunqueel hombre nunca ^^ 

Las verdades en sí son las relaciones m ^ bl ^™ en la med ida en 
Por otra parte, un acto de coooaj^v^^ fc ^ 
que actualice aquellas relacione^ Apar** aqui^ P^^ ^^ 
evidencia: sabemos que un acto de conocume n . q ^ ^ 

podemos verificar la adecuación ^f^^j J ntido que el 

del objeto. 

En todo lo anterior reinan las ambigüedades, las antinomias, las 
contradicciones. Señalemos algunas: J 

,. Según la doctrina 1—^ * j"?^"^»** 
adecuación entre un acto «ato^yJ^S? una liatíd» sea 
situación objetiva. La verdad es por conKgtuente ima 

de la verdad? 

r Un. verdad absoluto implica ^¿^S^ST^SSS, 
total- y esta ^^^''^^«rS puede tener esta 
■«.noclenctoerfncf. .^J^^^%g£Z a la cual 
r^¿i«SSr^ *?Í¿3U- efpor deflnición, 
'perspectivista'? 

3. iW toO conciliar b, idea de P^J^^^'^ 
cia Hene umversalmente una "•»"*"• "^SE, que una reali- 
STd^^ta^SufteS^ •éXrSda esencia,, 
mente hacia el futuro. 

4 . La tooría de la evidencia se **£^*Yt£S5*2 
las Meditaciones Cartesianas mtroduce la iaea a 
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(3). LogUche Untersuchungen, Halle, I, p. 159. 
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Erfahrung und Urteil, Hamburg, 1948. 
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I» Las reglas lógicas sólo representan las condiciones negativas de la 
verdad (p. 8). 

2» El conocimiento no recae ni sobre una representación ni sobre el 
sujeto lógico del juicio. El recae sobre un objeto real (p. 11). 

30 Todo juicio presupone, por consiguiente la predonación de un 
objeto que debe darse en una presencia efectiva (p. 12). 

40 La evidencia predicativa se funda, por consiguiente, en una 
evidencia antepredicativa (pp. 12 ss.). 

5» La evidencia de un objeto individual define finalmente la noción de 
experiencia (p. 20). 

6 o Pero este objeto individual aparece en la experiencia como 
integrado a un medio que se impone, sin más, a nosotros. Esto 
nÍpfca que anterior a todo conocimiento se anuncia un mundo soto 
d cual descansa nuestra creencia universal y pasiva en el ser (Em 
Boden universalen passiven Seinsglaubens) (p.24). 

70 Es posible que no alcancemos la certeza sobre un objeto particular, 
pero la certeza del mundo está fuera de toda duda (p. 25). 

8° Husseri habla de una conciencia del mundo como "conciencia al 
m Íol la certeza como creencia" (p. 25: Weltbe^sstsein ist 
B^sstsein in Modus der Glaubensgewissheit , •*«££* 
que se trata de una certeza necesaria que no se deja explicitar y 
tematizar en un saber racional. 

Husseri llega de esta manera a presentarnos el mundo como 
condS y nfndamento de la vida predicativa. Podríamos decir que 

qufcTrmJnza Heidegger. Añadamos, sin embargo, que « e 
Snquista del mundo en Experiencia y Juicio se ponen de pr eaantoks 
insuficiencias ortológicas de la fenomenología husserhana. Efectiva 
insuficiencias on g realidad individual sólo es posible, se nos 

S^íaS^TtoSíte mundano, horizonte que de antemano, 
£L «Srtís reglas estructurales sin las cuales el objeto seria 

raza ciertas regias e preg untamos, de nuevo en el 

pTSmfde a^cí ártica? ¿SS Conciliar ^püW 
Cserüano de la presencia con la necesidad lógica de le , mtehg^e Si la 

■ taP ° S Sad fnoT S^T'lSS objeto "* 
%Z^¿5^£S* de la distinción clásica entre objeto 
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contra de los emoiSa, ST. enol °S Icas «K» 9°»™ convencemos, en 
de presencfa pSTS g ] ■ *! qUe eJtisten diversas modalidades 
HmEiSú? "» descripciones ponen de manifiesto cómo 

no TÁ poner Z ctí, '^ ""^ P ° r SU '-"^nologia, como 

horizonte universal de todo lo que es íd 14V finT £ , 

2f Lte ^ t nda ' n ° ««-^ -n^etS^ntS 8 
La Lebenswelt aparece en #™ s como un nuevo camino hada la meta 

MedíaZ^ T la sub ^idad trasTendentd 

Tíos modo, ^f, ensweIt - HusserI P a ^ de las cosas del mundo de la vida 
íoto sustos HpT er r Pr f? teS GStaS C ° SaS a una concie ^ia que ha 

asas: &¿^^ ¿ ™t 

ii 

texto pnplnioi • a j V eZ Humanismo encontramos un 

d^XmtetriTÍ ie^K «eTnicS n^T 

significa consuma; ?!ff P ° dam ? S aprender a P ercibir T «*° 

tó 4 £~^ - 'melSTs^o^tcer; 
ejecntar... La caracterización del pensar como theoria T la 
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determinación del conocimiento como un comportarse teórico acontece 
va dentro de la interpretación 'técnica' del pensar. Es un ensayo 
reactivo de salvarle también al pensar una independencia frente al obrar 
y hacer. Desde entonces está la 'Filosofía' en el constante apuro de 
justificar su existencia frente a las 'ciencias'. EUa cree que tal cosa 
acontece en la forma más segura elevándose as misma al rango de 
ciencia. Este empeño es renunciar a la esencia del pensar. La filosofía 
está perseguida por el temor de perder en prestancia y vaha si no es una 
rienda. Esto pasa por ser un defecto que se coloca a la altura del 
empMsmo El ser como elemento del pensar ha sido abandonado en la 
interpretación técnica del pensar. La 'Lógica' es la sanción de esta 
Sterpretación que comienza desde los sofistas y Platón. Se uizga_al/ 
ptsl sígún ula medida que le es inadecuada Este Juzgamiento se 
asemeja al procedimiento que intenta aquilatar la esencia y virtud del 
pez en vista del tiempo y modo en que es capaz de vivir en lo seco. Hace 
tiempo, hace demasiado tiempo, que el pensar esta en seco. Se puede 
pues llamar 'irracionalismo' al empeño de reconducir el pensar a su 
elemento?" /5/. 

;En qué sentido, nos preguntamos nosotros, trató .Heidegger _de 
reconducir el pensar fenomenológico a su elemento? ¿En que sentido 
Heidegger prolonga y radicaliza a la fenomenología husserhana? 

Recordemos un dato de interés. En 1928, poco después de la 
pubhcación de Ser y Tiempo, Husserl se jubila. Sus discípulos quieren 
rendirle un homenaje y lo hacen dedicándole un numero especial del 
Jahrbuch fuer Philosophie und phaenomenologische Forschung. 
Heidegger contribuye con uno de sus más notables escritos, a sabei s con 
Sóbrela esencia del Fundamento. El contenido gira alrededor de la 
Ldamenición antepredicativa de la verdad la trascendencia .como 
estructura fundamental del Dasein, la determinación de esta 
e :li::Xc¿ como ser-en-el-mundo, el mundo como p^e^ón que 
está al origen de toda subjetividad y de toda objetividad ya que lo 
exStente"n bruto sólo es accesible si se integra en esa estructura que es 
eímíndo, estructura proyectada por el Dasein para poder entender la 
realidad y entenderse a sí mismo. 

El título del trabajo y su contenido -concebido como homenaje a 
Husserl-, nos inclinan a pensar que Heidegger, de alguna manera, 
quería poner de presente en qué sentido se distanciaba de su maestro y 



(5). Ueber den Humanismus, Klostermann, Franfurt, 1949, p. 6. 
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Husseri.r tÍd0 Pr ° l0ngaba ^ Realizaba el proyecto original de 

fun^írT OS ^ qU f hfl Pr ° yeCt ° era el de la búsqueda de un 
lr¿£5$ 7 ! tod ° m ° d ° de C ° n0Cer - Heidegger también se da 

S£3I? enc ° nt ™ un fundamento pero un fundamento más 
radical ya que no se trata sólo del fundamento del conocer, sino de todo 
lo que es. Ya en Ser y Tiempo Heidegger proyecta una Tundamentalon- 
tohgie para responder a una Fundamentalfrage ('Die Frage nach dem 
Sinn von Sein ) /6/ y esta ontología fundamental le permitía descubrir 
un&tundamentalstruktur; el ser-en-el-mundo /7/. 

rJ^Z°A ^ SSeñ ' f , He j ideg ^ er no Pegunta sobre lo que es, ni sobre la 
realidad ultima y fundamental sino sobre "¿Cuál es el sentido del ser?' ' 
&™ tendemos por ser? De esta manera la fenomenología de 
Heidegger se da por tarea someter a una investigación metódica la 
significación del ser declarado tradicionalmente como indeSe Y lo 
W Utl í^ a !\ d ° el , métod ° fenomenológico como método de 
ZTr s ^^ tamient0 ' " <eXplÍCÍtadÓn ' <**■-»* »-* 

nnnü ^ y * ^T 1 " la fenome n°logía es prolongada mediante la 

oposición entre lo empírico y lo trascendental bajo la forma de la 

oposición entre lo óntico y lo ontológico. Pero más importante es la 
profundizacion fenomenológica que realiza Heidegger. 

t™Zf ??? T° ntrad0 d '^amento' buscado en la conciencia 
t más alS 1 H.'h T te C ° nstitutiv u a de toda realidad, Heidegger pretende 
u- mas alia de dicha conciencia hasta un 'fundamento del fundamento' 

(ZZjfr " Meta ^ a? es definido como un Vacío sinTndo' 
(Abgrund), como una nada, tratando de evitar -desde una posición 
radicalista- el que se le confundiera con un determinado 'eni £e S e 
Dios o conciencia trascendental. ' uamese 

el Dásete í t^^ ^ T estructura «ntológica fundamental 
el Dasein. A estas alturas no hay necesidad de insistir en quilla 
mterpretacion antropológica del Dasein como 'existencia humana' debe 
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(6). Sein und Zeit, Halle, Niemeyer, 1927, p. 5 
(7). Ibid., pp. 41 ss. 
(8). Ibid., pp. 34-38. 
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ser superada. El Dasein expresa algo menos personal y más ontológico: 
el 'da' expresa aquella zona de 'apertura' en la que algo puede 
manifestarse, aquella apertura que hace de nuestra experiencia la 
experiencia de la presencia de un ente como ente "iluminada y orientada 
de antemano por una comprensión del ser del ente" /9/ y no la 
experiencia de una representación, de un sueño o de un signo indirecto. 

Una de las consecuencias de esta concepción es muy semejante a una 
de las tesis de Husserl: "La predicación para llegar a ser posible ha de 
poder afincarse en un hacer manifiesto, que tiene carácter no 
predicativo. La verdad preposicional está enraizada en una verdad más 
originaria (descultamiento), en la patencia antepredicativa del ente" 
/10/. Pero a diferencia de Husserl, Heidegger se esfuerza por hacernos 
ver que "sólo el descubrimiento del ser posibilita la patencia del ente" 
/ll/ y que tanto este descubrimiento del ser como esta patencia del ente 
son posibles gracias a la estructura fundamental del Dasein como 
'ser-en-el-mundo'. No hay un ego sino gracias a la relación a algo 
absolutamente exterior: el mundo de la experiencia /12/, mundo que no 
puede ser interpretado como la suma de los objetos sino como el campo 
unificado de las posibilidades del Dasein. 

En Ser y Tiempo y en los trabajos inmediatamente posteriores, 
Heidegger va del hombre al ser. Todavía no nos habla del ser en sí. La 
analítica del Dasein trata de precisar las estructuras ontológicas de la 
existencia humana, sometiendo a una especie de 'reducción' a la 
conciencia. Eran condiciones indispensables para llegar a la primacía 
del ser: no es el hombre quien patentiza al ser, sino que es el ser el que 
se abre, el que se hace patente al hombre. La 'apertura' es el mismo ser 
y el hombre que en su ser es relación al ser, se encuentra colocado en 
esta apertura. 



Este desplazamiento del centro de gravedad en la evolución de 
Heidegger nos parece implicar un abandono de su orientación 
fenomenológica. 



\ I 




Efectivamente, hasta aquí se podía comparar la conversión del ente al 
Ser con la 'reducción' husserliana. El mundo de los entes era colocado 
entre paréntesis para llegar a la aprehensión del ser. Ahora la clave de la 
relación Ser-Hombre ya no es la interrogación humana, la 
intencionalidad o el proyecto de Dasein. Heidegger parte del Ser, 
concebido como una especie de potencia oculta que consiente en 
manifestarse, en darse al hombre como una gracia. El método 
fenomenológico deja de tener sentido para Heidegger. Si el Ser viene al 
hombre, si al 'abrirse' hace surgir el 'da', es decir, la posibilidad misma 
del hombre, éste ya no necesita ponerse en camino, utilizar un método 
como el husserliano. Todo método puede ser comparado con un 'camino' 
en cuanto ambos pretenden posibilitar la llegada a un determinado 
punto. Es cierto que no son pocos los trabajos de Heidegger en cuyos 
títulos aparece la palabra 'camino'. Pero ¿cuál es su sentido? ¿No será 
el implicado en 'Holzwege', cuya traducción española, ya consagrada, 
es la de 'Sendas perdidas',0 la de 'caminos que no conducen a ninguna 
parte'? El hombre debe ponerse en estas sendas perdidas para que la 
Lichtung des Seins lo ilumine haciéndose digno del 'acontecimiento' 
(Ereignung) de la 'patencia' del Ser. 

Pero el abandono del método fenomenológico implica el abandono de 
tesis fundamentales de Husserl. Si el Ser se hace en Heidegger objeto de 
la intencionalidad del hombre, es sólo de una manera secundaria. El Ser 
ha dejado de ser el fundamento trascendental, ya que sólo hay lo 
trascendental para una conciencia que sea fuente constitutiva del 
mundo. Por consiguiente el mundo del ser y de las significaciones, deja 
de ser aquel mundo humano que interesa a Husserl. 

El lenguaje viene a ocupar en Heidegger el punto central de la 
relación Ser y Hombre. Husserl se había interesado en el lenguaje al 
querer investigar el mundo de las significaciones dentro del marco de la 
intencionalidad como realidades ideales. En Heidegger ya no es el 
hombre quien habla sino el Ser. El lenguaje ya no es el instrumento 
utilizado por el hombre para expresarse sino la misma revelación del 
Ser. "El lenguaje, se nos dice, no es algo que el hombre posea, entre 
otras facultades o instrumentos, sino aquello que posee al hombre" 
/13/. Es el Ser el que habla al hombre posibilitando así el lenguaje la 
lógica, el pensamiento. El puesto del filósofo será ocupado por el 'poeta' 
que puede nombrar lo sagrado (Das Nennen des Dichters), y por el 
'pensador' que ha de 'decir el Ser' (Das Sagen des Denkers), mediante 
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(13). VfasistMetephysJkPFxuikfurt, JffJJ. p. 46. 
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un lenguaje pleno de imágenes, pero de imágenes que no son simples 
metáforas sino portadoras de verdaderos valores ontológicos. 

Un abismo se abre entre el mundo poético e inclusive místico del 
último Heidegger y el sobrio proyecto husserliano de restituir, a una 
conciencia lúcida, la plenitud de sentido que constituiría la racionalidad 
misma. ¿Avance o retroceso? Husserl, el último gran racionalista, 
jugaba con una razón concebida matemáticamente. Al final de sus días, 
Husserl confesaría el sinsentido de su proyecto de convertir la filosofía 
una ciencia rigurosa. Heidegger, continuando un movimiento ya 
iniciado en Hegel, nos pone de presente, entre otras cosas, que si 
queremos utilizar todavía el concepto de razón, hay que entenderlo de 
tal manera que incluya todas las 'astucias' de que se sirve el hombre 
total para alcanzar la 'patencia' de la realidad: lo emotivo, lo estético, lo 
mítico, etc... 
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deídu Sl^^l/h F m!eI,t ° ÍT^f Sabcn mUy bie " * la tc "! 
KSrSfc k £f«í 5Í fe ra T l0gÍ , a haCÍa U " conocimiento absoluto 
£ tcoiin de a irtlcncipnaJjdad — hncada ya en sus "Investigaciones lóei 
?<%~J a i co ^ ^ la reducción -presentada por primera ve c " I I 
•Afea ¿c fa Fenómeno o$a"l-~ permitían a Ilusil „/ TríJ como T( e. 
la búsqueda de un tal conocimiento . absoluto. En efecto ¿mteor í 
representaban la posibilidad de un contacto entre la con iet ia v í a ° ob 
etmdad en el sc-no de la inmanencia pura. Algo más Sendo al ' 

"«'versal de la íi osofm se haca una posibilidad para la refilón d, 
ser en aít ta HciS. '"^«^ ' *#*?- ^ P«r al dominio de] 

Bajo estas condiciones los discípulos de nuestro filósofo bien «odian 
esperar una nueva definición y concepción de la filosofía ¿Intentó e 2 ' 

de fcnicifa premsa y exacta de la filosofía. La filosofía si"n f ca en i < 

es decr valKlo en todo tiempo y para todos los hombre VeSente 
desde este punto de vasta Husserl realiza su crítica al naturaSTio I 
todas sus formas (positivismo, empirismo, psicologismo), 3 hTtSZ I 

— 1 

2 miosophie oh ¡trenga Wisscnsehalr, CI1 /, ,, 0J r 1911 m> ,„,„ „ 
mos este artículo bajo h sigla I'h.W. ''-/'"' 2 89 -» 1 - Nosotroí cilarc- 

3 /¿>M., p. 293. '.'< '-'. ; Ú '% .■■; 

4 /6Í¿., p. 290. ' - 
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,-«l f „*m M lo par, dicha o, lili *"*. """», <!« •*» "po.fci".«» 

t»l« >sidm,e/se oponen ?»,">,? -° F " c ? ns,a '" ción * 1» 

to «laoiulo. El nalnr.Usmo /nií, P °' * * " lea de un ""ocimi ,„. 

Ilosñ», oi e ,„ ífi oa, en™.' Sí CSSS^'iA "" f*'*l 

Husserl no prueba "rigurosamente" la' posibilidad A, ■ ■ 

to absoluto, e igualmente, no nos dice ¡B • c onocimien- 

tructura formal y el contenidn "¡f. 2 • i *"? T ln "'«reto- la es- 

. la crítica -y a partir cíe dich, ,, í™' P T,° d ° k filosofía - Fuera de 
das, nosotros'sólo^ enontramoa aSu^T ? ^ > SÍCÍ0nes " menciona- 
filosofía que pretende Cv JS^^S?" SenerakS ^ ^ 

P o^aí:tfeiireria c xtsirr a " se ' r,os presenta COm ° - W 

nueva «ideología" que dSTjÍ IS:!^? *» «-« 
se como válida absolutamente- «ara Ld«f < - SU anhe, ° de afi ™" 

debía, posteriormente, s"r orne fdo 7 T* T**? Per ° estc - ideal 
concreto. Es por esto poi o <meH,l i 1 í " í "^ Un contenido 
cribir su "manifiesto" A¿ ] • <• lnal podía en el momento de es- 
No hemos H^d «¿£ T^ 6 " ^ de \ ideal P re ^<fo. 
partida de toda filosofía hay Í m ñ"° preS VP 0ner nada - En el punto de 
menos, un objeto hací d t-, 1 K u "« -"tentación que supone, al 
que el origen de toda fibsoS e un nSt ^^/^A*»», 
no en una intuición anticipada v Z/aTÁ °. qU ° ™ f , llnda de ord5 "3- 
precisamente, esta intu 3 1» „L q dlflCl!mcnte *° puede tematizar. Es, 
Seo. El prog eso d "£« consti^n^ "" mMCha d P cnsa ™*° filoso-' 
como mi P^fundiLdordlTS'fpnH^ 

lor, igualmente, para Husserl Para fí \ I s ,' tuacion '¡ene va- 

aspiración de la humanidad hacía i, i * ** ° f orrela tivo a « 

[da como ideal suyo dx^oonST.A'T^^^ abs ° luto - 1Wl1 « 
N Plenamente conscLeTftiar í exi * cncia ™ diante la «volun- 
ten el sentido de m"a ciencia "es 2S>Í T7° Vélente •« «Wía 
terminar la evolución X] . • , voluntad va a dirigir y de- 

•^.ÍS^v'Tr? husserliano. Y esta evolución va 
Peal propues¿. J X ' f,nalmente > a d « un contenido concreto al 

P^^ -* • 1» vi 6ta 

fc*¿*£¿ ¡Sí í ^=ra¿s 

■ "«a época cuya nota c^eTeríSca es 7?'° "* °$ d í ech ° de v5 ™ 
l^ero col se puede JS£ ff .^S^J ^ 

Bftf., p.- 292. 
I 1 /4 '¿. p. 293. ■••>■• '". - 
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mas «oMos-dcj honibrc corresponden a los valores científicos? ¿Acaso el 

mismo Husserl no nos dice que estos, valores ion los más elevados sólo 

_desde ciertos puntos de vista»?? ¿No leemos,. además, en el mismo ar- 

•', -° ?U i»9 « c- enCla n ° C f más , qUC Un vaIor entre ° tr <* valores de dere- 
cho igual ? : « Si esto es asi, atendríamos que decir que la opción de Husserl 
no esta iundada en una posibilidad de realización ni mucho menos en la 
validez del ideal perseguido. Pero no olvidemos lo que hemos dicho: toda 
iilosofia en su etapa de formación y programación es una ideología. Este 
carácter solo va desapareciendo a medida que el pensamiento filosófico 
se va justificando progresivamente. Husserl proyectó en el horizonte de 
su vida el ideal de un saber teórico y analítico plenamente justificado, 
ioda su vida fue un esfuerzo único e incomparable por realizar dicho 
ideal. El contenido, el objeto del ideal variará al compás de su realización: 
el ideal en cuanto tal será siempre el' mismo. La definición de la filosofía 
como ciencia estricta" dependerá de la revelación del objeto propio Sólo 
a medida que esta revelación se efectúe, la filosofía podrá definirse a sí 
misma y definir su objeto. Sólo el ideal es, pues, inmutable: realizar una 
lilosoiía como ciencia estricta. 

Una de las etapas más interesantes en la realización de dicho ideal pero 
al mismo tiempo una de las más desconocidas es la que nosotros quere- 
mos analizar, tomando como base un inédito de Husserl fechado en 

A comienzos de este año Husserl publicó su artículo la "Filosofía como 
ciencia estríela . Es de suponer que Husserl, más de una vez, repensó el 
pensamiento expuesto en dicho artículo, ya fuera para justificar su elec- 
ción, o ya, para medir su alcance. Esto nos explicaría, por qué Husserl en 
el semestre de verano de 1911, es decir, en el semestre que siguió a la 
publicación de dicho artículo, volvió a tratar por extenso el problema 
acerca del sentido de la filosofía. En efecto, como introducción a un 
curso sobre los problemas fundamentales de la etica, Husserl presentó 
en aquel semestre una serie de consideraciones sobre las disciplinas fi- 
losóficas y sobre la idea de la filosofía. Creemos que estas considerado- 
nes tienen una gran importancia. Por esto queremos darlas a conocer ya 
que hasta ahora han permanecido inéditas. El mismo Husserl cuando 
anos mas tarde las volvió a leer, las estimó como "consideraciones lle- 
nas de valor (Wertvollc Betrachtungen)10. Y lo son, en efecto, por di- 
versas razones. Ellas vienen a confirmar el carácter "ideológico" de la 
noción presentada en "La filosofía como ciencia rigurosa". Es en estas 
paginas que la filosofía recibe un contenido concretó en cuanto conoci- 
miento absoluto y en cuanto ciencia qué responde a los "intereses más 



7 Ibiil. p. 332. 

8 Ibiá., p. 338. 



tMiM^J^^Mi^^ H 2"^ <*? .1?. ■■«jpíenle manera: «Idea der 



,, plu osopliHchen DUiiplineu", Ideo der Philosophie". Vorgctraa.cn olí Einlcilune 
*Jo Gr "" d ' ,r ? blc ,'? e <>" El1 '*- Sominer 1911, Chingo". El x"Z original e ' * 
dactado en laqm B raf>a y se encuentra en los "Archivo» de Husserl". Citaremos la 
cnpeiqn hecha, y no publicada aún, en lo, archivos y que lleva ía igla "¡ 14 
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clcvadoij de la humnnidacl"ll. Finalmenlp ln« «níHe;, 

mos pos ayudante manera esnecin l i que aquí cncóiltra- 

del pensamiento husserhano ' ' S^l í eV ° luCÍÓn P° Stelior 

ji^ZóZ:^ ¡si II ,a ética de T° de - p—- 

fía?". .La respuesta no e ¡nn^ al ' ffe W^¿Vé es la filosó- 
fico de la razón, IlJscTceshJ T^ dd movim5e "t° Web- 
co- cada una de la ¿ S¡ de esí í ^^V ^" eI valor teóri- 
Sdmitc, como hipótesis t ''^ologia E " cl P unto de Partida 
lo a aquella presSda en 't fe/ /ÍS """P* mUy Seme J an " 
Sofía es, nos dice la ciencia „V t ' T "^ "á^ 5 *" La filo- 
conocimiento, Ti c £ 'T E3 ; l Ios lnt - ereses más eIevados ^ 

idea de un ¿o^rS^tTÍT^nTlt V?? ^ k 
trata de una idea eme drú Jt °/ , , I , Y Iíusserl añade que se 

científicament »; cío ¿S í" '^ dete ™^? 7 esclarecida 
las disciplinas formales vTos miS V * -investigar cuáles son 

mas absolutas, deben 1er aplb Sos P , S fis C01res P? nd - nt - f». como ñor- 
.-o ¿stos puedan ser consta ^LZ^^tS^ ^ 

todavía en la dimensión de ''/Tí/ r '* 6tapa ' n0S enco "^amo S 



" C(r. /¿,U, p. 16. 

&;s^k siss síLKssfe: Ansa,z vcr ?" c, ' c ? : p, ' !i °- 1 - '« 

voll t,cw„ ssl , v ,n <Icr Idee der o k 1 ™ F l ,"• vcrir.il odor dio, und ZW «r 
- bcwcgt wird". voiiKoramcncn Lrkcnntn»», der ausoluten Erkciimnia 

W.llé EA.™r„ÍÍ e S n SJ , „« .If'm ""S 1 !"' Bcl í ,5rt e ? 0<5 verworrene Idee, der 
pNMtefa AnwendMi ,u 1£ m,f . | " " Ü vo " ,Im °" uh i,,C3,c " Normen 

f S™¿ ÍJ^d.r!l£iÍ2^ ta ^í^^g .ys.cma.i.chcn Gang der Erkennt. 
■ p. 17. ' ln Jcucr «»n«Ichl alrcrvollkomnicnston Erkcnniiiii". Cfr. 
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la 1111 «raleza a las exigencias do universalidad y unidad iící conocimien- 
to, tal como esa exigencia se había revelado eñ la pri.nera.Hapa; El pun- 
to culminante de esta segunda etapa es la concepción a priórí di:) mejor 
de los mundos posibles y de la filosofía como ciencia que. explícita y 
fundamenta dicha concepción. Se podría, finalmente, considerar una ter- 
cera etapa que, partiendo de una reflexión sobre el mejor de los mundos, 
llega a la concepción de la idea de Dios como el Ser Absoluto y a la con- 
cepción de la filosofía como "la ciencia de la idea pura de la divinidad". 
Así tendríamos una definición de la filosofía, semejante a una de las 
definiciones de la metafísica formulada por Aristóteles 15 . 

Estudiemos ahora, más detalladamente, este movimiento teleoló^ico de 
la razón. 

Nuestras primeras relaciones cognoscitivas con la realidad, están de- 
terminadas por la necesidad de satisfacer a las exigencias inmediatas de 
la vida. El conocimiento, es conocimiento de objetos individuales y de 
leyes aisladas!*: Poco a poco, sin embargo, no es dado liberarnos de 
estas necesidades, lo cual permite purificar nuestro interés teorético, para 
no ser determinado sino por el valor intrínseco del mismo conocimiento". 
En lodo interés teorético purificado, se anuncia una tendencia hacia el 
conocimiento absoluto»*. Eso se comprueba en la exigencia de clarifica- 
ción, de fundameníacióh y de justificación que presenta dicho interés, 
como también se puede verificar en la insatisfacción en que nos dejan los 
conocimientos aislados de los hechos y de las leyes. El interés teorético 
exige unidad y universalidad en nuestros conocimientos. Es esta exigen- 
cia la que nos hace pasar de conocimentos particulares a otros cada °vez 
más universales: de los hechos a las leyes, de las leyes a las teorías, de 
las teorías limitadas a otras más vastas y que abracen las precedentes 1 !». 
Este es un movimiento sin límites, hacia la universalidad y hacia la uni- 
dad de una sola teoría, de la cual se podrían deducir sistemáticamente 



15 Cír. Ansíeteles: Melalísica, E (IV) 1, 102Sa. — 32; K (XI), 7, 1061b, 6-14. 

16 Cfr. F l 14., i», 19. 

17 lbUl., p. 20.: "Das Erkennini«!nlcr<wio befreit sicli nl.er ¡imiior von den ¡rotSUiaen 
LftUciisbedurfnissoii , un.l es erwarhnl ímmcr o¡n reines "thorotisrn.»" Erkoimulsimc 

rcaso, das rcm von .leu ni der' Erkeimtnis sclbsl Ifogenden Werlcn bcsiimmt ¡si". 

IR IbUh, r 17.: "Die Tcndcnz auf vollkommeno Erkounlnis liegí ¡n alien, reln ll.core- 
iisclicn l^rstrebcn . 

19 IbiJ., p 18: "Immcríori fühlt es slcl. íortgetncben: n) In Si.ino moglischter Vcrdeut. 
J.cliung, klurung, mogl.chet vollkommcncr Uegründung. b) Immcrfort íüblt es sicb mil 
der vcrcmiellcn Ta-saeho mit dem vcreinzcllen Gesetz unbcír¡e(I! B i¡ es knnn darán 
mcht bailen bleibcn Es fuhh s.ch gedningl, von deui Hesondcren cmporzusicigcn zuro 
Allgemcinercn, von der Tatsache zuro Geselz, von der moderen Allgemeinheit zu der lio- 
l.eren. Dam.t mcht zufr.eden muiB es alie móglichcn ihcorcüschcn bailen, die Thenrien 
zu «míasiomlon Tbowieii vi.rl.idnu iind so ¡.muer w«Her... Elnheil der llieoreliscliüii 
J'.rkeniilnis groifl ¡nilller weUer von Gcl.iol zu ticlnül, ohne Gronw". . lbid. p. 20 "Dice* 
roi.ic Lrkcnnlms.nlcrcsse... gcbl dem Soin der erfnhrencu Naturgegensiündliohkciicn 
nacli, i iren mueren und Suxoren E¡g«nwluiflcn, I bren Se¡i.«VCTHed.li¡n|t.m,' ¡bren kninui- 
Un Al. l.ouK.gk.-ilcu; ,b,H Ininrc... .wtril fürhl m.r gentil von den Kiiuulbeitcii luid wirtl 
von fclnzcllieiieq i m der bemsveríle.blung zu underen Einzclheilen fortgeführl. Es 
drangt sicb das Regcl.nassigc, das Allgemeinc auf, dessen Erkenntnis ais holicrer Wert 
Ha slent; es wcekt deingemiiss cin hühcrcs, nnT grorauro AII R eroninllQ¡l itirirliteleá llieo- 
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de sus dominio^» Esta d,w- j 0ne ? ^ ^fuellas que hacen vo 

»««Qius ron los objetos do ohoT J" •-'"'? dele ™m¿d guarda T 
P»en«e, relaciones ¿pedfitSÍ?» J ° Í M Ím MV»I„t 

hs dí," ^ ÍSUa,me ' Ue si ^eS i¿ ,U L T a b S ús C,enC í a % Dich - «lado- 

teorías" se teutnfan^os probW^^ 011 de ]as dive ^s ciencias . 

toen lo es Ja interrogación sobre Kii^TVí* posible ' w™ tam- 
sus ^versas formas y* en fe ^obre el v £ t',^ con «*»iento, sobre 
Todo esto explica por „ ué «'J^S ™ rdc ! ° s ^todos adop¿uloS 

— * — ciencias, por 5^.^ffj^l¿ 

a&& %£? S*^ A ^r » r „H f- »K fc¿ 

¿í ¡oíd., p p 21-22 • "¡y >■■ 1- Kann . /&«/., p . o] 

*«n Emheit. Denn vo)I¡ e í so i]:"¡ ' b ? f í le,1 '3< sich nur Wh-Snl/i' • '«. Der El "- 

*en ]leríte]len ,, Prob^en, *. , wischen G^^J&f,^ lygg 

F* C ¡- loid., pp. 22-23, . ' 

i? pBSs s^Súi^^ssáfk «— . 
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elaborada en la """reine ^Állgemeliineit", trata dé buscar, las normas del f 
juicíó verdadero, las formas del silogismo, etc.* 1 . J 

La tendencia de la razón hacia un conocimiento perfecto, y absoluto se ; 
realiza, pues, de manera telealógiea. Esta teléología $ partiendo de la ex- 1 
periencia concreta, singular y práctica, se despliega al conocimiento sis- 1 
temático y teorético de las ciencias positivas para llegar, finalmente, a I 
una ciencia del conocimiento en cuanto tal. Para Husscrl, este movimien- 
to teleológico del conocimiento está dirigido por un impulso filosófico 
que se ignora: lo que quiere decir, que él se realiza sin que el sabio ten- 
ga necesariamente conciencia del ideal hacia el cual tiende el conocimien- 
to, del valor de este y de su realización concreta. En una palabra, la ver- 
dad absoluta no siempre es puesta por el sabio como el telos final de su ac- 
ción teorética 25 . i 

Cuando esta tendencia hacia el conocimiento absoluto se convierte en 
un ideal conscientemente buscado y, por consiguiente, en un fin normativo . 
de la acLivida teorética, tenemos entonces la filosofía, la que se define co- 
mo la ciencia que tiene por objeto el ideal de un conocimiento sistema- 
tico que abarca el lodo, —de manera teórica y positiva—, el ideal de un ; 
conocimiento perfectísimo y plenamente fundado 26 . , j 

Con esta definición de la filosofía Husserl concluye la primera etapa, 
de sus análisis. La definición está formulada en términos epistemológi- 
cos, sin que la filosofía sea por esto exclusivamente epistemológica. La 
ciencia traduce un saber que implica en sus fundamentos una necesidad 
cuya fuente no es otra cosa que las ideas y las leyes puras. Ahora bien, 
la filosofía, que es la ciencia pura e ideal, está llamada a dar las nor- 
mas puras, ideales y absolutas para el pensamiento". Además, toda bus- ¡ 
queda de unidad teórica y absoluta para el conocimiento, pertenece a la ! 
filosofía, como también, pertenece a ella toda investigación que ofrezca 
conocimientos que permitan, de una u otra manera, realizar los ideales 
de la razón. Tales son, por ejemplo, las investigaciones que tienen un 
vulor para lodos los órdenes de objetos y que sirven de base a la divi- 



21 Cfr. Md., PP . 24-25. 

25 Ibid PP 29-30: "In all soíchen Fortschreiten der Erkenntms waltct eben in Forra dcr|; 
6 ¡e beherrschenden Tclcologle ein philosophi.cher Zng, aber sozusagen iinibewusst, niehtl 
ais Idee dcnknikssig gefnsst, nicht oh Erkenntnisidcal gcwertet und nicht al* oberstes ■ 
ZM des Erkcnntniswillens gesetzt und in renlisierende Bctatignng ubergefuhr ; mili 
einem Worte: nicht in Korm der Philosophie". P. 80: "Jede der h.storiscli crwachsencu I 
Wisscnschaften ist eine Etappe auf dem Wcg zur absoluten Erkenntms . 

26 lbid p 30: "Philosophie ist die 'Wiíscnschaft, in der die im \V"esen aller Erkenntnis i 
griindende Tendcnz auf nbsolute, puf dcnkbar vollkommenste Erkenntnis zura bewusst,, 
leitendo Ziel geworden ist. Das aber beisst= Philosophie ist thematisch auf das Ideal 
systernatisclier, (theorctisrh wie sachlich) allumspaimendcr Erkenntnis, und dabei na. 
türlich vollbegründeter, allervollkommcnsler". 

27 Ibid..pv. 80 81: "Wissenscbaft geht auf Wissen; Wissen ist Erkenntnis au? dem Crunde; 
Erkenntnis ans dem Grundc ist Erkenntnis des cikenncnd.cn ais notwendig heicnilen: 
Notwcndigkeit aber hat ihre Quellen jp reinen Ideen und reinen Cesetzen. üie reinen 
Wisseiischaften, die idcalen Wisscnschaflen sind die absolut Norm-gebenden fur alie 
Erkennmisse und sie sind es, weil alies Sein unter Ideen stcht, und sofern es das tul 
in der verschieden prinzipicll mbglichcn Richtungen Prinzipien seincr Notwendigkcit 
und Gcsetzlichketis hat". n, •» 



I 




36 



DANIEL HERRERA H ESTREPO 



; sión de las realidades en regiones determinadas, etc. 28 . En fin, todas las 
ciencias positivas pueden convertirse en conocimientos filosóficos, en la 
medida en que se subordinan a las normas absolutas de las ciencias 
ideales 29 . 

Como idea, la filosofía es un título! para toda ciencia absoluta. Tal es 
"otra de las definiciones dadas por Ifuyscrl, en el manuscrito que estudia- 
mos 30 . Ya en "La Jilosofía como ciencia estricta", se podía leer que "la 
ciencia es un título para los valores absolutos intemporales" 31 . Pero en 
esta primera etapa, lo mismo que en H artículo citado, el concepto de la 
filosofía permanece siempre incleteiminado. Todo conocimiento absolu- 
to, nos dice Husserl, puede ser considerado como filosófico. Quiere decir 
con eso, que todo conocimiento absoluto constituye el objeto propio de 
la filosofía? Por qué distinguir entonces diferentes saberes? 

A decir verdad, una determinación más concreta del objeto propio de 
la filosofía no nos es dada por Husserl sino en la segunda etapa de sus 
análisis. En efecto, la teleología de la razón va, aún, más lejos. Una vez 
enumeradas las diferentes disciplinas que podrían considerarse como. fi- 
losóficas, Husserl añade: "finalmente y en el sentido más elevado" son 
filosóficas: "die konstruktiven teleulogiseben Disziplinen", es decir, las 
ciencias que conciben a prior! el más perfecto de todos los mundos, como 
también las ideas y normas que se le relacionan 32 . 

Es, partiendo de la exigencia de universalidad y de unidad, siempre 
más acentuada, y, de la adaptación de la naturaleza a esta exigencia de 
la razón como Husserl llega a una nueva concepción de la filosofía, en 
cuanto ciencia del mejor de los mundos posibles. 

Hemos visto cómo la razón, a partir de la experiencia concreta, hace 
surgir la estructura de universalidades y de regiones de objetos, cada 
vez más vastos. Hemos visto, igualmente, cómo esos objetos, están some- 
tidos y se explican a partir de ciertas unidades teóricas que, a su vez, se 



■8 Cfr. llitil., pp. ,10.3:1, !ít.52, líiMM'rt citii entro oíros: la ontoloftítt annlíiíra o formal, lim 
otilologías i-iT^irniitl<:s, 1. 1 doeirinii ii« |«M Cüti-gnrías, ele. I'p. JÜ-H2: "rltllosoplii.ielie 
!)¡s/i[>I¡niMi ¡ni prüglfimltifl Sinn K¡nd imf iler oinen Selle diejenigen Wi.sacnsrlint'lon, (lie 
mis wesentlit-lirn CiTnideii duzíi tHtrtifi-fi mihI, alien amleren Witttfei1*fl*a Vittfí dio. 
iiii'IIumIí.tIíi'ii IVin/ipien, i!íu rein inelliodÍHrlirn Normen, íür iliren l''nrlgiiilj{ zu 
volikcimmcner l-.'ikriiiiliii.s 7.11 Meten; hifl BÍlnJ luis Wi-iseiiscliaften, die iilH-rtnnijil alio 
let/ten Pi-limpien joder Wujglciimtft /.ti iiii.-oilfiit-r Mrki'ii 11111 i i ¡11 mi-Ii herrén, Wir kotinien 
uto ntit'li <-l>ai'akier¡Mi.-reii ujd ilíta Di^/ipiíien, welelm dio Ideo ilt-r AliHiiliiten Krkenninitt 
muí dio ilir korrchilivo ideo niiigliclier Cegentjtiindliclikeil tiliorliaupt tiltaeilig ciilfulteu. 
Und wir uennen nul 1 tlcr nnderen Scíto "philosopliischcn DÍKzipliiicn" diejenigen, wcleho 
¡n An^cliung der liistnrisdi crwacliscnen Wisncnncliaflen sozíisagün unf der nnderen 
Scito dea Wcges zu a&solttlcj' Krkennlnis ulelien, uamlielí diejenigen Disciplinen uní 
Grund der rein pliilosopliisrlicn Disziplinen ci-wiu-Iibcm". . 

^29 Ihid., p. 51: *'Es ist íoieltt zu fichen, ilnss nlle hesondere Wissensciinft im slrcngen Sinn 
|st, sicti der Idee der iibsoluien Erkcmilnin einordnel und uiiler dein Gcsielilspunkt 
- dieser Kinordnuiig ¡tls philosopliiscli /.ti liczcit'lineii isl. So jede licso-nderc Nalttrwis- 
". .. sciiscliaft". Cfr. p. 81. 

: 30 Ihid., p. 80: "PIíiloBoplile ola Idee, lel/.to Pliilosophic wiirc niehls ñutieren ais Absoluto 

\¡k Wiaseiibclutfl üliorliuiipl". 

31 Ph. W., p. 333. ' 
\-tt Cfr. F. I. H., p. 33. 
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TÉLEOLOCIA; Í)E. LA IUZON Y VILOSOKIA. 

subordinan a hnidadcs -más vá|tas, .Esto prueba;, que.', )á naturaleza '% 
constituida de tal manera, ■tpie ■jien'nite.a la -razón darse^ ideales intelj 
tuales cada vez más elevados. Los objetó sé unifican-, bajó, las leyes,.;, 
leyes bajó las leonas y las teorías, parece, se subordinan .finalmente 
una única teoría capaz de abarcar todas las leyes dé la^ naturaleza, j? 
consiguiente, ni la teleología de la. razón, ni la adaptación de la natu 
leza, se agotan en la formación, de las ciencias posituras,, de las ont| 
gías regionales, de la mitología íormal o Je la lógica formal 33 . 

En efecto', a partir de la idea de naturaleza y suponiendo un ciet 
grado de perfección en las diversas ontologías' (formal y regionales),; 
puede concebir a priori y someter a un examen los diferentes "munc 
posibles", dirigiendo entonces nuestro interés hacia aquel que preset 
el máximum de perfección frente a las aspiraciones de la razón 34 .;! 
otras palabras, la teleología de la razón tiene su punto culminante en 
concepción de la filosofía como ciencia de la idea a priori del más f., 
fecto de los mundos posibles 35 . | 

La validez del conocimiento no está en ser el único correlativo i 
ideal de la razón. Es necesario', añadir una constitución determinada ¡ 
la realidad conocida. Para Ilusserl, la perfección de una vida racioí 
implica algo más: un mundo que responda a las más elevadas íntenq 
lies del conocimiento 36 . Por consiguiente; si la teleología de la ra/,ón l 
ga hasta la concepción a priori del mejor de los mundos, eso constitu 
entonces, el correlativo último del ideal de la misma razón y la perf 
ción de la vida teorética. 



33 lbid., pp. 3-1-35: La naturaleza es "cinc incrkwiir.üg ibeorclisi-bc TofScniHiafltukcit. 
ist bo bcscliaffcn, dnss (lie 6¡n erforsebende Erkenmnis Imlic ¡ntellektuclli: Idéale 
reiilisiercn vermut!. Sic ¡st klussifizierbar ¡n llnifnssemlen nuil ibeoreliscbcn Inicies 
beíriedigenden Syatcmon cinliciiliibcr Klassifiealietii sle siclii niclü mir Bberluiutit ni 
Ccsctzcn und Gcsclzen, dic 6¡ch Theoricn cinordnen, sendera alie ibcoretiscbun Erkci 
nisse, so Bcbeinl es, ordnen sicli ¡n dic Einlicil cines Ei'keniiliiissyslcms, i 
Tlieoricn si-lioinen siib cinzuordiieii cincr Einlicil ilcr Tlioorie mil cincr eiiilic Miel 
allunispannondcii Naliirgcscizliilikeil. AIso «lie faklisrttfl JValur eiitspriclit, sei 
vullkomnien, bcí es lcicln angenabrt cincm Erkcnntiiisiileal; sic ist genide si, «a»«j 
bollen oiler wir liüilisl gc&piiniilcii ilieorciisi-ben Iiileranacn Gemine zn lint veninfi 




! 



.lien oiler giir noilisi gespiínnlcn 

34 lbid., pp. 30-37: "In ilcn Onlolngien bíikI «lio ziim Wcsin, bcí es (ilc.s) Seltis lili uller, 
gcincinslcii Sinn, sel es des Scins im Silllie ilcr kardiiiab'ii Scinsieginncu, z. 11. 1N& 
un. I Gcinl gcbürigcn We»t!U«K«M4xe nnd Tlicnrien enlwirkrll. Augeiriinmcii, ilieso^,' 
tologicii scicn bi'Iiou zii cincr ciilxprci-lu-ndu Aiisbilduug gvlaltgl, ttimil küunlc >>> ltt Vl 
Grlintl ilumcllicn in «yi-leinulisrlicr Kuuslililuii.il (lie in ilireu GescIzmaxsigkR'trn licsvlr-- 
bcDcii liiwunilcren Sin'nsniiiglirlikciicn, luilglirlieu Wcln-ii u príitrí i'rlnrwtieii... ",. r.nl'ii;- 
pii'ilríuiiiu» Imsnir ".. .weiclic Infunderen CwiiiitmigiHi ilcr pliysUcticu oiler .¿P'raH 
gisrlicii Nalnr, «lie apriori iunettiall) eincr (urinal allgemeincn lileu vmi Nuliir ¡¡berilo; 
knnslriiicrlmr liiul, diejenigen wiiren, ilie von dent Slnmlpuiikl der Eikeniitiiiswcrtt 
liocliBie Vüllkuimiienlieii beunsprmbcn kiiiintcn". 

35 Cfr. lbid., p. 33. ¡I 

36 lbid., p. 11: "Und Vcrnunll isl aticli bezngcii auf ciñen Inliall. Zmii 1 1 o -• li s t c i » ^ E ^^ JV-^ 



riebtige* Erkcimtiiia ais tolvtiér, sundern uní Krwagung «ler vcrsiliicdcncn 
abgestuflen Werte, die ricluige Erkenntnis ideal genoniiiicii liabcn kami je na ^i| 

• 1. -~ .Í»!..La« KIaiiih i?m ItrirAnn ií>n nía snlfiiPH . V : ^T- 



tíieo.-etischen Natur der Erkanmcn ais solclieu" 
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tqim acabamos de ver, desde el puntó, de vista de la razón teórica, 
Kehsey igualmente, desde el punto de vista de la razón práctica y 
|razóu. evaluadora. Las ciencias eidéticas, a partir del mundo de la 
jicncia,;nos dan la esencia de dicho mundo, esencia que viene a de- 
?ui¡ mundo posible". Este mundo posible, analizado desde el punto 
|¡ta dé la razón práctica y de la razón evaluadora, nos permite, igual- 
fe concebir a prióri, diferentes "mundos posibles". Entre ellos se 
p escoger, entonces, aquél que se presenta como el campo de los 
jes axiomáticos y prácticos más elevados 37 . De esta manera, las di- 
§s teleologías que corresponden a las .diversas funciones esenciales 
¡razón, (conocer, querer, valorizar) se realizan en la concepción a 
tlel mejor de todos los mundos posibles y de sus ideas correlati- 
IPero, si tenemos en cuenta que estas funciones se compenetran y se 
jcan mutuamente para constituir una sola y misma razón, podría- 
[Jecir lo mismo de las teleologías y hablar de un solo ideal, de una 
(teleología 38 . El "telos" correspondiente} será, la constitución a prio- 
ra idea del más perfecto de los mundos posibles y, correlativamente, 
personalidad más perfecta. Esta personalidad, como tal, exige a 
I una vidn y una realidad perf ectísimas, una realidad que sirva de 
feo al conocimiento, a la valorización y a los actos voluntarios, por 
i, más perfectos 39 . Para Husserl la elaboración de un tal mundo y de 
personalidad, constituye y define, "finalmente, en el sentido más 
lo", la filosofía'"». 

la concepción husserliana de la filosofía, está lejos de concordar 
¡aquella expuesta en: "La filosofía como ciencia estricta". Y digamos, 
la vez, que esta concepción no la encontraremos en los escritos hus- 
illos posteriores a 1911. Husserl, es cierto, continuará hablando de 
tdos posibles" e inclusive del "mejor de todos los mundos", pero 
¿ente, en este inédito, él define la filosofía, "en el sentido más ele- 
I", como la ciencia a priori del mejor de todos los mundos. En nin- 
[otro escrito el objeto propio de la filosofía queda reducido, como 
I un neoleibnizianismo. Posteriormente, Husserl buscará la recu- 
lón total, en la reflexión, del mundo de la experiencia vivida, del 
real, de la Lebenswell. Sin embargo, la reducción del mundo no 
(Jicara, de ninguna manera, la pérdida del mundo, puesto que éste 
superado en su ser absoluto. La creencia en el mundo, la tesis de la 
[tac! natural, es colocada "entre paréntesis", puesta "fuera de circuito", 
i solamente, con el fin de recuperarla en su sentido pleno. Que no 



.¡lid., pp. 37-40. '',•■'•- 

fk. ¡lid., pp. 6-7, 11. j 

Mi, pp. 39-40: "Alie diese Beslrebungcn kulminleren oífeubar in der Expllcation, biw. 
líroiaüacheu Augestaltúng eincr oberslen Idee oder einen Paares von Ideen, namlicb 
fe Idee eincr opriori vollkommensten unter den mSglicben "Welten" und der mitlnr 
Jtrclativen Verhalmis stcliendcn Idee einer' vollkonimenslen Personalitüt, ciiier 
Illkomiiicnstcns Lebens, das eben ala solcbes aprioridie Bczogcnheit fordert ouf eiucu 
Inkbar vollkünjmenstcn Lebcnsinhalt und damit auf eine denkbar vollkomrnenslo 
■irklichkeit al3 Feld vollkommenster Erkenntnis, vollkommentter Schonbeitswertung 
§d vollkommeiister Willensbeta'ligung". 

mu., p. ss. ._/': ¡¡ •;:■-'.';.-:. ■'■ Yv v ; ■' 
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podamos liberarnos de tal 'creencia,' poco irrjporta: Lo importante' ¡es que 
nosotros podarnos sobrepasar nuestra "ingenuidad" .natural til tomar con- 
ciencia del verdadero significado de la subjetividad que, de manera anó- 
nima, constituye el universo. ; ' 

Teniendo en cuenta el conjunto del pensamiento husserliano, nos Vemos 
obligados á decir que, la rcciqieración total del mundo en la subjetivi- 
dad trascendental, implica el saber absoluto. Todo el esfuerzo de Husserl 
tendía hacia la racionalización total de la experiencia. Para conseguir 
esto, Husserl, describe eidéticamente el mundo, analiza la "esencia pu- 
ra" del mundo y la presenta en términos de posibilidad. Sin embargo, se 
trata del mundo como tal, del mundo de la experiencia vivida y no de la 
construcción a priori del mejor de todos los mundos 41 . 

Que el hombre pueda darse como ideal la realización de una ciencia, 
en el sentido absoluto y universal, que esta ciencia, deba ser concebida 
como medio de llegar a la perfección de la propia persona humana, aún 
más, que la ciencia sea concebida como "idea límite", en el sentido kan- 
tiano, es decir, como principio regulador, como un telos hacia el cual se 
orienta la teleología de la razón en un progreso indefinido, todas estas, 
son ideas que Husserl sostendrá hasta el final de sus días, y sobre las 
cuales se ve el influjo del inédito que estudiamos. Hay, sin embargo, una 
diferencia entre dichas ideas y las expresadas en el inédito: en el pensa- 
miento posterior se trata del mundo y del hombre, como ideas límites 
del mundo y del hombre reales; en el inédito, se trata.de una concepción 
de la filosofía como ciencia del mejor de los mundos entre todos los con- 
cebibles. 

El mismo Husserl, se dio cuenta de esta diferencia. Releyendo, años 
más larde su manuscrito — según su costumbre — anotó los puntos dé- 
biles de sus consideraciones. Lo primero, nos dice, es la referencia ex- 
clusiva a la idea de una "conciencia más perfecta", sin tener en cuenta el 
ego personal, en cuanto es capaz de darse un ideal de perfección y capaz 
de realizar ese ideal, en un progreso indefinido. Husserl indica, en segui- 
da, la ausencia de un análisis sobre "la racionalidad" de un ideal de per- 
fección que, en sí, correspondería a la idea de Dios; y finalmente, sub- 
raya el carácter formal de sus consideraciones 42 . 

Hemos hablado de una tercera etapa en el análisis husserliano y he- 
mos llamado la atención sobre su carácter problemático, es decir, que 
para Husserl, se trata de problemas que deben ser estudiados y no de 



41 En un olro inédito que ec encuentra en loa "Archivos fie Husserl" se puede leer lo 
siguiente: "E« gibt uncndlich viel mogliche Weltcn ais anschauliche Ahwandlungen der 
I jeweilig uns gcltenden. Aber diese ist notwendig, ins .unen duche für uns und jede 
erdejikliche Subjektivitül "Erscheinung" und die mogliclicn Weltcn erdachte Abwandlun- 
gen dieser Erscheinung. Letztlich ubcr íeigl sich, dass nur cine cin7ige, die faktische 
Welt dcnkbar its ala Welt der Wahrheit..." E III 4, p. 63. Cir. Erjabrung und 
'■• Urteil, Prag. 1939, p. 50: "Das ganze Incinander von Bewusstseinsleislungen aufzuklü- 
ren, das zur Konstitutiou einer nioglichen Welt fiihrt iner nioglichen Welt: das heisst,. 
ea haiuielt sicb ja uní die Wcsensform von Welt überhaupt.. . ist die umfassende Aufgabe- 
der Konetltullve Phanomcnologte". 

4¿ Cft. F I J4,pp.40<41.'- 
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vtesis demostradas'' 3 . El nos dice, en efecto, que a partir de la idea del 
[mejor üc los mundos y de la idea de la personalidad más perfecta, nos 
I podríamos interrogar sobre la idea de Dios, considerado como el Ser más 
;ipcrfeclo. Aquél que constituye él mundo más .perfecto' 1 ' 1 . En este caso, la 
[filosofía habría que definirla: "como lo correlativo a la idea de Dios... 
rcomb la ciencia deíser absoluto, conio ciencia de la idea de Dios y como 
[ciencia del Ser que existe de manera absoluta"^. 

Husserl coloca, finalmente, una .serie de cuestiones sobre la manera 
: de comprender la idea de Dios, pero dichas cuestiones quedan sin res- 
puesta"'. 

Entre los problemas más difíciles en, el estudio del pensamiento hus- 
fcrliano, tenemos el de las relaciones entre la fenomenología y la metafí- 
; sica, en el sentido tradicional, como también, el problema de la posición 
, de Husserl delante del problema de Dios, como Ser Supremo. Según las 
obras publicadas por el mismo Husserl, Dios debe ser comprendido co- 
lmo "idea límite"' 17 . Por otra parte, en los inéditos, las cuestiones que con- 
ciernen a Dios, son resueltas en el sentido de "posibilidad última", es de- 
cir, que Dios es considerado como la "idea absoluta del ser". Como tal, 
esta idea es colocada en un horizonte infinito, como el polo hacia el cual 
Rodo .se orienta, en un movimiento indefinido. Sabemos, en fin, que a 
partir de las exigencias intrínsecas a la misma fenomenología, según las 
cuales toda certeza queda restringida al fenómeno puro, toda ciencia filo- 
sófica de Dios es impensable. En efecto, Dios, por definición, "no apare- 
f ce" como fenómeno 48 . 

A pesar de lodo esto, hay testimonios sobre la "intención metafísica" 
| de Husserl' 19 . Quizás, se podría encontrar ya en 1911, es decir, en el iné- 

I ti Cfr. Und., pp. te-Vi. 

[tí ///ú/., 1>. 12: "Uncí von liier ans würile es sicli ilann fragen, ob und wicweit sil-]] nll das 
nicht ztis.-iminciisclilioisi z „ r Jj et . ,| c3 aUnrvnllkommenst.cn Sem, ulso zur Idee der 
Coltheii, sofern sicli ctwa hcrausstcllen sollic, duss Scin nicht dcnkbar ist ausser ilcr 
Knrrclnlioii von Sc!n und Iicwusslscin. . .". P. 13: "Cott nls Idee, nls Idee allervollkom. 
mciiüteii Sfiin»! nls Idee des ullervollkummenüten l.elicn», ¡n dem sich dio allcrvollknin- 
BieoSlo "Volt" kousliluicrl, das ana hich diu ullcrvollkommemio Ccislcswell in Ilczug 
nut cinc vollkuminenstc Piutur schopfcrisrh eniwiikelt". 

jlü Ibitl., p. ,43: "Die l'hilnsopliic ais Idee, nl.i KorrC-lat des Onitesulcc, ais absoluto Wisseiis- 
cliafi, niimlii-lt ais Wissensehafl von dem nbsoInii.ii Scin, ais Wisseiischafl von der reinen 
ld.e der Cotltiell und ais Wisscnschafl vom absolul existierende Sein...". 

1(6 Cír. ]h¡(l., ].p. 13-45. 

147. Cfr. Ideen zu ciner reinen Pltanomeitologic und phanancnologischen Philosophie. 
Ccsammclic Wcrkc, t. Ili, p. 191. 

|»8 C(r. Ibid., pp. 121.122. 

149 A. Diemer ha llamado la atención sobro este aspecto del pensamiento Husserliano. Cfr. 

\ ¡u artículo: "Idee der Philosophie ais ttrenge Wissenschnli", en Zeilschrift ¡ür phil. 
Fonchung, 13 (1939), pp. 274 ss. Recordar Igualmente que en el Coloquio sobre Husserl 
tenido en Royaumont en 1957, el R.P. Van Ilrcda, director do los "Archivos de Husserl" 
defendió la tesis siguiente! " "Pour Husserl, la problématiquc de la réduction n'csi 
nutre chosc que sa déconverte do la dimensión métaphysique". En la discusión que si. 
cuió a la conferencia del R.P. Vari Rrcda, Human Ingardcn, discípulo y confidente de 
las preocupaciones intelectuales de Husserl, se expresó de la siguiente manera: "Ja 
«uis d'accord avec le repporteur pour diré que les derniers inotifs de Husserl dans ses 
considérations sur la consciencc transccndentale ctaicnt de nature métaphysique (pro- 
bléme de Dicu)". Cfr. Husserl, Cahicrs de Royaumont, París, 1939, pp. 315 y ss, y 330. 
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dito que hemos: estudiado, tm movimiento ;.¿Íe! p\;nsanvicni<> [tíisserliano, 
hacia el Dios de la metafísica tradicignal.^ri «le ca^sena^ necesario 
analizar, mas detalladamente, la manera epmú Uwsserniega-.a^ idea de 
Dios como punto culminanlc de la. teleología de la razón-". IWmos, por 
último que el mismo Husserl considera como muy significativo el hecho 
de que el.ídesarrollo de la idea del conocimiento más .perfecto, ; conduzca 
a la idea teológica de la divinidad*'. El conocimiento de Dios parece ser, 
en verdad, el término natural de la teleología de la razón. 

Daniel Herrera Restrepo, o.f.m. 






50 Diemer cita un texto.de Husserl de 1932 cuyas ideas Lien podríamos relacionar con k» 
que hemos encontrado en el inédito estudiado: "Die Mfd«te«l«genen al ir ' ™^'J • ;¿ 
«ind abr die BicUiibysheltcri: .¿t« betreííeo Geburl tu.d lo.i, lelilí» Sein dtt Iettj 
uncíais Menschheit verobjcklivicrtes "Wir", die Tehohgic; d,e leUtUcU «rucfe/ttM 
in ¿ie transiendcptalc Subjcklivital, und ihre transzendenlalc Hislormtul unu natiir- 
lid» ais Obcrslcs: das Sein Caites ah des Prinzips dieser Tehoh$ie wi der i»nn 
diefcs Seins gegenühcr dem Sein des «sien Absolulen, dem Sen, wnint*. transzenden. 
talen Ich und der sich rair erscliliessenden transzendentalen Allsubjektmtat — Herían, 
ren Stalle gbttlicbcn "Wirkens"; :ú dem die KanstitutUm der Weh ais unserer ge, 
hurí— von Con her gcsproclicn die stándige WcUschopi.iing in uns, in unscrcmen trans- 
zendentalen, letzten wahren Sein". Cfr. Articulo citado pp. 240-219. ...] 

51 F I ¡4, p. 46: "Was uns in dieser llctraclitiiug ais sclir merk wiirdig nutfüUi, ist ilct 
UnUion.), dass die Entfaltung der Idee allervollkoinmonsten KrkcnntnU uns »nr "«■ 
des vollkomroenstcn Bewusstescins nnd der vollkommensten Welt und zum Uieologis 
clien Ideal der Golllieit lüUrt". /-' '"'" ;:| 
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Sartre: una libertad situada 









Donie/ Herrera Restrepo 
Universidad Santo Tomás 



1. El problema: el hombre como 
■libertad situada 

Exponer e interpretar a Sartre no es 
empresa fácil. Hombre, escritor, filó- 
sofo: qué cuenta más para su compren- 
sión, ¿la biografía, la obra literaria, 
los escritos filosóficos? Si nos acerca- 
mos al hombre, estaremos tentados a 
buscar un apoyo en el psicoanálisis; si 
nos interesa el maestro de la pluma, 
estaremos antojados a recurrir al estruc- 
turalismo; si, finalmente, queremos 
jugar al filosofo, es posible que lle- 
guemos a la conclusión de que no 
estamos ante un clásico del filosofar 
sino ante un pensador, en el sentido 
más amplio del término. De hecho, 
Sartre ha sido analizado desde estos 
tres puntos de vista, con resultados, 
por cierto, bien diferentes. 



Por nuestra parte quisiéramos ver en 
Sartre antes que al filósofo al escritor, 
antes que al escritor al hombre para 
regresar de este hombre al filósofo. 
Pensamos en una existencia humana 
concreta que vivió una determinada 
experiencia dentro de una determina- 
da situación. La existencia humana se 
determina de por vida, en buena parte, 
en el período de la infancia. Así nos lo 
informan ciertas teorías que se consi- 
deran científicas. En el caso de Sartre 
conocemos esta infancia a través de 
esa especie de autopsicoanálisis de 
Las Palabras. Se nos narra allí la his- 
toria de los primeros años de una existencia 
escrita en ausencia de su protagonista. 
Cuando el protagonista ' intenta asu- 
mir su existencia, toma conciencia de 
lo que significa transformar en voca- 
ción y proyecto lo que en un principio 
sólo era destino. 
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j emento de la situación del niño Sartre 
j e el ambiente de biblioteca que le 
i leo. El pudo asumir esta situación 
I liándose en ella como escritor. El 
I jyccto fundamental que se dio a sf 
I sma aquella existencia situada fue, 
I lonces, la de llegar a ser un maestro 
la pluma, de una pluma entregada a 

I Kribir las peripecias de la existen- 

I I humana. Con el correr de los años, 
1 seriedad trascendental que caracte- 
H a la edad juvenil, condujo a Sartre 
■formular un esquema categorial y 
Btodológico -propio del quehacer 
Hsófíco-, para describir estéticamen- 
lpero con rigor conceptual, la expe- 
lida humana. Para la elaboración 

este esquema, nada más apropiado 
i recurrir a la fenomenología, dado 
! en ésta las categorías y el método 
explicitación se confunden con la 
toa experiencia. 

ñámente, la experiencia personal 
Sartre se revela como la de aquel 
¡situado, lucha por situarse dentro 
la situación con el fin de superar a 
I Dicha experiencia, sin embargo, 
es tan personal, tan ajena al común 
los mortales. Sartre vivió en su 
eriencia la intersubjetividad y el 
¡recto fundamental que la define; 
afirmación frente al ser acabado, 
intad de llegar a ser; compromiso 
lias empresas concretas en nombre 
I un absoluto, el absoluto del pro- 
lo fundamental de determinar la 
itencia a partir del futuro, «en función 



de una común exigencia de sentido y 
de considerar el pasado sólo como el 
conjunto de condiciones sobre las cuales 
debemos tomar apoyo para inventar- 
nos a nosotros mismos». 

En Sartre esta referencia al absoluto 
de nuestro proyecto fundamental re- 
suena como la 'apuesta' de Pascal: 
¿existe o no existe Dios? Pascal apos- 
tó a su existencia, pues en caso de 
existir lo ganaba todo y en caso de no 
existir nada perdería, Sartre, por su 
parte, apostó a favor de su absoluto, 
del absoluto del hombre, a la posibili- 
dad de la autodeterminación a partir 
del futuro: ¡o la vida no es nada o lo es 
todo! La apuesta, según él, consiste 
concretamente en decidirnos a perder 
la vida antes que someterla al absur- 
do. Esta apuesta, sin embargo, sólo 
puede justificarse mediante una refe- 
rencia absoluta como punto de apoyo 
para darle sentido a cada una de las 
empresas cotidianas. Lo incondicio- 
nal de nuestras tomas de posición radica, 
según Sartre, en experimentarnos res- 
ponsables de nuestra superación en 
función de aquel futuro hombre que 
debemos inventar: «lo que importa es 
la liberación del hombre», y, en fun- 
ción de esta liberación, «siempre habrá 
algo que hacer». 

El pensamiento sartriano pone en juego 
de esta manera, una dialéctica entre el 
optimismo de la libertad y el pesimis- 
mo de nuestra contingencia, entre la 
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imildad que debe acompañar el reco- 
cimiento de nuestro ser situado y el 
güilo de reconocernos agentes de la 
storia, entre la desesperanza a la que 
S invita nuestra situación y la espe- 
nza que brota de nuestra capacidad 
i situarnos dentro de la situación, 
itre lo imposible de nuestras vanas 
■siones y lo posible de nuestras pequeñas 
■presas. De esta manera su pensa- 
liento se revela como una ética de la 
is histórica que en su dinamismo 
orienta, no a un inerte universal ya 
alizado, sino a la universalización 
ser humano. 



na ética, sin embargo, no es una 
lica que ofrezca normas de com- 
(rtamiento, sino orientaciones para 
plicitar la 'situación' dentro de la 
al el hombre, como libertad, debe 
■uar. De aquí que su contenido sea 
I misma praxis y el sentido que se le 
j i a ésta. 

I \ intencionalidad ética de Sartre se 
I bprueba en el hecho de que la pri- 
i lera obra que él anunció inicialmen- 
■ ; pero que nunca publicó, fue un 
liado de moral. Sólo en 1975 se 
■yon a conocer algunos fragmentos 
le dicha obra. Es posible que su no 
I iblicación se debió a la necesidad 
lie tenía Sartre de esclarecer previa- 

I lente la correlación 'libertad-situa- 
I ion' implicada en su visión del hombre. 

I I problema de la praxis sólo podía 
I ir enfrentado después de dicho escla- 
I cimiento. 



Libertad, situación y praxis constitu- 
yen, de acuerdo con lo anterior, las 
categorías fundamentales que expre- 
san el problema sartriano. Ellas están 
presentes en todas sus obras, aunque 
no siempre con el mismo peso. En 
efecto, hasta El ser y la nada (1945) el 
interés de Sartre recae primordialmente 
sobre el tema del hombre como libertad. 
A partir de entonces hasta la Crítica 
de la razón dialéctica (1960), su interés 
se orienta hacia el tema de la situación. 
En los últimos años, como síntesis de 
las etapas anteriores, el tema de la 
praxis ocupa el primer lugar. 

La reflexión sobre el hombre como 
libertad se desarrolla en dos momen- 
tos. El primero es de orden psicoló- 
gico y estuvo orientado a liberar al 
hombre de todo 'yo' y de toda subje- 
tividad de carácter substancialista. El 
segundo momento es de carácter onto- 
lógico; a partir de un análisis de la 
conciencia, Sartre radicaliza su con- 
cepción del ser. El tema de la 'situa- 
ción' está presente en estos primeros 
momentos pero en términos abstrac- 
tos, a saber, en cuanto estructura de 
todo hombre en cuanto hombre. El 
ser-cuerpo, el ser para otro, el espacio 
y el tiempo, etc. como características 
de toda libertad en situación, son aspectos 
del ser del hombre que Sartre no des- 
cuida. El tema central, sin embargo, 
es la libertad como esencia del hom- 
bre. 
La reflexión directa sobre la situación 
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permite a Sartre realizar análisis 
icretos del hombre en cuanto com- 
imetido dentro de una determinada 
ación. El mundo aparece como soporte 
la libertad, no el mundo como suma 
cosas, sino el mundo como suma de 
naciones concretas', es decir, el 
indo transformado históricamente. 
itre no se ocupa ni se preocupa por 
'por qué' de la existencia ni por la 
gunta por el 'que' es el hombre'. La 
gunta que podríamos identificar a 
és de sus análisis -se podría enun- 
cie la siguiente forma: ¿cuáles 
ion las situaciones concretas que 
¡eron qs^e el hombre sea como de 
K> es actualmente? 

lalmente, la praxis es abordada desde 
crítica de la razón dialéctica, crí- 
i elaborada a partir de una deter- 
lada concepción del marxismo que 
lende recuperar la praxis indivi- 
Icomo el punto de partida real del 
amiento de Marx. En contra del 
txismo dogmático', que «ha resor- 
) al hombre en la idea», Sartre 
isa en un 'marxismo existencialis- 
que busca al hombre «dondequiera 
ise encuentre, en su trabajo, en su 
a, en la calle». Esto le permite 
legarse a un análisis de las condi- 
les reales de toda empresa huma- 
en términos de una ética de la 
ría, para ofrecer al hombre con- 
i, como agente de la historia, de- 
litos para controlar la praxis en 
ón de una superación efectiva de 



la contingencia humana revelada en 
su ontología. 



2. La fenomenología: el camino de 
acceso 

¿Cómo abordar al hombre como liber- 
tad situada? Sartre busca apoyo en 
Husserl y Heidegger. 

En las páginas escritas con motivo de 
la muerte de Merleau-Ponty menciona 
Sartre las dos grandes 'revelaciones' 
que le insinuaron el camino apropiado 
para la explicitación del 'hombre en 
situación': la fenomenología de Husserl 
y la analítica existencial de Heidegger. 

Raymond Aron fue quien le informó 
sobre la existencia en Alemania de 
filósofos que podían «pasar la noche 
describiendo fenomenológicamente la 
esencia de un farol... Tuve entonces, 
la oscura remembranza de un pensa- 
miento que quizá jamás había tenido: 
la verdad se arrastra por las calles, en 
las fábricas, y exceptuando a los de 
Grecia antigua, los filósofos son unos 
eunucos que nunca le abren la puerta. 
Un año más tarde, leía a Husserl en 
Berlín: todo había cambiado para siem- 
pre». 

¿Qué le ofreció la fenomenología a 
Sartre? «Esta disciplina nos lo dio 
todo», escribe sin salvedades. ¿Todo? 
Sartre se refiere expresamente a dos 
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Bntribuciones que dicen relación directa 
an el sentido último de su pensármela 
Por una parte la intencionalidad, 
gracias a la cual le fue dado vaciar «la 
«nciencia de sus escorias, de sus 
jstados... de describir la nada (la 
onciencia) acosada incesantemente 
or el ser, escapando siempre...». Por 

4tra, «la herramienta indispensable: 
iescubrimos que nos encontrábamos 

Mtuados». 

! a lectura de Ser y Tempo constituyó 
5 mi segunda revelación»: ella lo con- 
; ajo a la «comprensión de la existen- 
ja». 

■ 
iartre reconoce su deuda frente al 
lusserl de las Ideas con su ontología 
I t la conciencia pura y al Heidegger 
e Ser y Tempo con su analítica exis- 
¡ncial de la realidad humana. En Bos- 
¡uejo de una teoría de las emociones 
iiiestro filósofo ya había escrito: «existir 
s ara la realidad humana es, según 
leidegger, elegir su propio ser en un 
i iodo existencial de comprensión: existir 
I ira la conciencia es, según Husserl, 
¡parecerse. Porque el mostrarse acá 
- s absoluto, mostrarse que es necesario 
¿escribir e interrogar. Desde este 
unto de vista, en cada actitud húma- 
la -por ejemplo, en la emoción, ya 
|ue es nuestro tema-, Heidegger pien- 
que encontramos el todo de la rea- 
lidad humana, puesto que la emoción 
la realidad humana que elige y se 
Idirige emocionada' hacia el mundo. 



Husserl, por su lado, piensa que una 
descripción fenomenológica de la 
emoción pondrá a luz las estructuras 
esenciales de la conciencia, puesto 
que una emoción es una conciencia. 
Y; recíprocamente, un problema se 
plantea, problema que el psicólogo no 
puede sospechar: ¿cabe concebirse una 
conciencia que no conlleve la emo-> 
ción entre sus posibilidades, o bien, 
puede en ella verse una estructura 
indispensable de la conciencia? Así el 
fenomenólogo interrogará sobre la 
conciencia o sobre el hombre, y pre- 
guntará no sólo lo que éste sea sino si 
puede aprehender un ser entre cuyos 
caracteres haya uno que sea precisa- 
mente la capacidad de emocionarse. 
E, inversamente, interrogará la con- 
ciencia, la realidad humana, respecto 
a la emoción: ¿cómo debe ser la conciencia 
para que la emoción sea posible e 
incluso, para que sea necesaria?», (pp. 
77-78). 

El texto citado sintetiza lo que Sartre 
consideró de esencial en uno y otro 
filósofo y la diferencia entre estos 
dos. Su pensamiento ya se había enru- 
tado definitivamente como para reci- 
bir la influencia posterior del Husserl 
del mundo de la vida (Crisis) o del 
Heidegger de Holzwege. 

Interesado en una ontología de la 
conciencia en situación, Sartre radica- 
lizó las oposiciones entre Husserl y 
Heidegger con el propósito de alcan- 
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una complementación en la oposi- 

. Desde este punto de vista siguió 

camino diferente al de Merleau- 

ity quien se interesó en armonizar 

dos filósofos en pro de una sín- 

¡s. Se podría decir que Sartre toma 

Husserl el método de investigación 

de Heidegger la realidad humana 

o objeto de esta investigación. 

lo hace en forma crítica. En efec- 

Sartre considera que Husserl se 

M a describir el cogito en su aspecto 

lcional, descartando el problema 

átencial para no caer en el error 

stancialista de Descartes. Al no 

tender la pura descripción de la 

rienda en cuento tal, quedó atrapa- 

por el cogito. De aquí que en Ideas 

se pueda encontrar una ontología 

cial de la conciencia pura desli- 

del mundo, por consiguiente de 

conciencia que no existe. Heide- 

, por su parte, al querer evitar el 

imenismo de Husserl realizó, en 

a directa, el análisis de la existen- 

sin pasar por el cogito, privando 

a la realidad humana de su dimen- 

de conciencia o concediéndole 

simple 'comprensión'. AI hacer- 

Heidegger sólo logra formular una 

ilogía naturalista de la existencia 

reflexiva. De acuerdo con esta crí- 

, Sartre asume de Husserl el méto- 

para describir la realidad humana 

cuanto conciencia, en cuanto cen- 

de intenciones y poder de iniciati- 

Ipero en la medida que lo es dentro 
su misma situación, pues de lo 



contrario, se alcanzaría una concien- 
cia que, al aprehenderse a sí misma en 
oposición al mundo, sería lo que no es 
(cosa). De Heidegger nuestro filósofo 
asume la visión de la realidad humana 
situada en el mundo, pero no como 
conciencia que se quiere aprehender 
en el mundo por fuera de toda refle- 
xión, pues de lo contrario, a la concien- 
cia sólo le sería dado descubrir la 
imposibilidad de ser lo que ella es 
(conciencia). 

De conformidad con lo anterior, Sar- 
tre se esforzó en realizar una comple- 
mentación en la oposición entre Hus- 
serl y Heidegger; una ontología que 
pensara la presencia de la conciencia a 
sí misma como inseparable de una 
auténtica presencia del mundo; una 
ontología que respetara la correlación 
de la conciencia y de la existencia, de 
la intencionalidad y de sus motivacio- 
nes, de la libertad que se afirma cuan- 
do la intencionalidad le confiere sen- 
tido a las motivaciones, pero que se 
niega cuando las motivaciones se 
convierten en simples causas de la 
intencionalidad. 

En síntesis, el método sartriano para 
el análisis del hombre en situación 
pretende ser un método fenomenoló- 
gico que simultáneamente permite 
oponer, a la tendencia husserliana, la 
consideración de la existencia de las 
esencias, y a la tendencia heideggeria- 
na, la consideración de la esencia de 
la existencia. 
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«¡aplicación de este método conduci- 
■3 ¡Sartre a una ambigua dualidad de 
¡esencias: el ser para sí de la" con-. 
¡ncia y el ser en sí de las cosas, 
ulidad de términos que simultánea- 
ente dejan al descubierto su insufí- 
encia: el 'ser en sí' en su contingen- 

¡i se es suficiente a sí mismo, pero 
puede justificar su presencia, su 
sibilidad de 'aparecer a' la concien- 
|a; el 'ser para sí', a su vez, se es 

Íiciente en cuanto conciencia para 
teórica, pero no puede justificar su 
ipia existencia. 



El hombre como conciencia y liber- 



temos dicho que la reflexión de Sar- 
| sobre el hombre como libertad se 
arrolla en dos dcSBfmentos: el pri- 
flero, de carácter psicológico, orienta- 
ai a liberar al hombre de todo 'yo' y 
Je toda subjetividad de carácter subs- 
mcialista. El segundo de carácter 
Biológico, orientado a esclarecer el 
sentido del ser, tanto del ser de la 
onciencia como del ser del mundo y a 
clarecer la relación entre uno y otro: 
I primera empresa de una filosofía 
be ser... expulsar a las cosas de la 
«ciencia y restablecer la verdadera 
ilación de ésta con el mundo, a saber, 
de que la conciencia es conciencia 
osicional del mundo» (EN, 18). Veamos 
stos dos momentos por separado. 



3.1 .Los datos de una psicología feno- 
menología / cbí 

Los escritos sartrianos anteriores a El 
ser y la nada están dedicados a la 
empresa de arrojar todos los objetos 
friera de la conciencia y afirmar la 
faita de una inferioridad en el hom- 
bre: «no "habremos de descubrirnos en 
algún retiro, sino en el camino, en la 
ciudad, en medio de la multitud, entre 
las cosas, entre los hombres», como 
escribirá más tarde en Situations I 
(1947). De estas obras nos interesan 
las siguientes: La trascendencia del 
ego (1936), Bosquejo de una teoría de 
las emociones (1939) y Lo imaginario 
(1940). 

Sartre parte de la idea husserliana de 
la intencionalidad: la conciencia es, 
siempre y sólo, conciencia de algo, es 
decir, ella no existe más que en el 
mundo, ella sólo es gracias al mundo. 
Si esto es así, es posible llegar a la 
esencia del hombre a partir del análi- 
sis fenomenológico de conciencias o 
conductas concretas. Toda conducta 
humana es «conducta del hombre en 
el mundo». Por consiguiente, ella «puede 
entregarnos a la vez, al hombre, al 
mundo y a la relación que los une, a 
condición de que consideremos a es- 
tas conductas como realidades objeti- 
vamente aprehendibles y no como 
afecciones subjetivas que se descubri- 
rían sólo ante la mirada de la refle- 
xión». Sartre, como lo veremos, esco- 
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inicialmente dos conductas -emoción 
imaginación-, para esclarecer esta 
¡ncia del hombre. 

I Mídeos, Husserl se había remontado 
¡s allá del sujeto empírico hacia un 
eto trascendental, con el fin de explicar 
unificación y la individuación de la 
liciencia. Sartre, en La trascenden- 
v \del ego, sostiene la inutilidad de 
91* recurso, pues para él, la unidad de 
«onciencia, mediante la cual se capta 
Jobjeto, puede ser explicada a partir 
I la misma intencionalidad. «La 
ciencia, nos dice, es la que se unifica 
lí misma, y concretamente por un 
go de intencionalidades 'transver- 
s' que son retenciones concretas y 
les de conciencias pasadas». En 
% términos, es la conciencia la que 
principio de unidad para sí, operán- 
t esa unificación en el objetivo 
! la define, ya sea que la intencio- 

(¡dad se aplique a un objeto trascen- 
te o a una vivencia pasada que por 
raleza la conciencia capta como 
pia. 

la conciencia no se encuentra, por 
1 siguiente, ningún sujeto: ni el psi- 
igico que, de acuerdo con la reduc- 
i, es un objeto trascendente para la 
'■■ ciencia; ni el trascendental, que 
i les una ficción operada a partir del 
lo psíquico. La conciencia se define 
artir de sí misma y no a partir de 
realidad o una substancia: ella es 
tencia pura; en sí misma, no es 
i. De aquí que ella no ofrezca un 



ámbito interior que pueda ser circunscrito 
mediante la inspección y que dé lugar 
a que se le defina como una realidad 
distinta del mundo. A causa de esto, el 
conocimiento no puede ser concebido 
como un proceso de asimilación de la 
exterioridad por una interioridad: el 
mundo no entra en la conciencia. Por 
el contrario, la conciencia se define 
por su presencia al mundo y por su 
huida de una falsa interioridad consigo 
misma: «la conciencia no tiene un 
'dentro'; no es sino el fuera de sí 
misma, y esa huida absoluta, esa negativa 
a ser substancia, es lo que la constitu- 
ye como conciencia». 

Pero, ¿acaso la conciencia de objeto, 
como lo atestigua la reflexión, no es 
también conciencia de sí? Sartre res- 
ponde de antemano a esta posible obje- 
ción: la conciencia de sí, sólo es posible 
como conciencia de objeto. «Toda 
conciencia posicional de objeto es al 
mismo tiempo conciencia no posicional 
de sí misma» (EN, 19). No es necesario 
que yo sepa que cuento los cigarrillos 
de mi pitillera para tener conciencia 
de contar: la reflexión sobre el acto de 
contar, nada me enseña sobre una nue- 
va dimensión de la conciencia, sino 
que explícita lo que la conciencia era 
ya implícitamente en el acto de contar, 
a saber, conciencia de contar: sólo en 
su acto, en su objetivo, la conciencia 
es conciencia de sí misma. 

¿Qué significa, entonces, existir para 
una conciencia que en sí misma es 
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la? 'Existir' para la conciencia no 

ie el sentido corriente del término, 

¡saber, el pertenecer al orden de la 

lidad en oposición al orden de las 

¡ibilidades puras. La conciencia no 

una parte del mundo, sino inten- 

I hacia el mundo. El 'existir' apun- 

aquí a la espontaneidad, a partir de 

cual se constituye el mundo como 

ijeto de todas las intenciones y sig- 

! ificaciones. 

\ cuanto espontaneidad, la concien- 
H' «se determina a la existencia a 
'Ida instante, sin que pueda concebir- 
f nada previamente a ella. Así cada 
' tetante de nuestra vida consciente 
H revela una creación ex nihilo. No 
H ordenamiento nuevo, sino una 
'mstencia nueva» (TE, 74). Esta es- 
üntaneidad equivale a libertad pura, 
H decir, poder de autodeterminación. 
jL libertad, por consiguiente, no es 
■Ja cualidad de la conciencia sino que 
"j la existencia anterior a toda deter- 
minación. 

■sta libertad, sin embargo, no se ejer- 
X fuera del mundo, puesto que el 
tundo es aquello respecto a lo cual la 
Rnciencia es creada. Sin él, no habría 
- ¡onciencia. La libertad es, por consi- 
ente, una libertad esencialmente 
toada. Pero gracias a su libertad, la 
encienda aporta al mundo posibili- 

Íides y sentidos que éste no posee por 
mismo: la opción libre de la concien- 
a sobre sí misma es, al mismo tiem- 



po, una opción sobre el mundo: «lo 
posible, en efecto, no puede venir al 
mundo sino por un ser que es su pro- 
pia posibilidad» (EN, 144). .? 

Para explicitar esta conciencia libre, 
libre ante todo de toda subjetividad e 
interioridad, Sartre describe fenome- 
nológicamente la emoción y el imagi- 
nar, trascendiéndolos como simples 
hechos psíquicos, para que se manifies- 
ten como dos maneras de existir, es 
decir, como dos posibilidades de ele- 
girse y comprender la conciencia y, 
por tanto, como dos formas de elegir y 
comprender el mundo. 

La emoción, por ejemplo «no es un 
accidente, sino un modo de existencia 
de la conciencia, una de sus maneras 
de comprender su ser en el mundo». 
Sólo cuando se establezca esta signi- 
ficación, habrá lugar para los análisis 
empíricos del psicólogo. Mediante la 
emoción, la conciencia transforma 
irreflexiblemente un objeto al no poderse 
adaptar a él: el mundo real es sustitui- 
do por un mundo ficticio, mágico, en 
el que desaparecen esas dificultades, 
a la manera como el zorro de la fábula, 
para el que las uvas se vuelven dema- 
siado verdes cuando comprendió que 
no podría alcanzarlas. De esta manera 
la emoción es un juego, «pero un juego 
en el que nosotros creemos». El des- 
vanecimiento, por ejemplo, que un 
hombre sufre ante una bestia feroz, es 
un 'refugio', una evasión ante una 
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nación real, evasión que no consis- 
¡implemente en un desorden fisioló- 
9, sino en una conducta que tiene 
i su significación en una intención 
¡adora' de la conciencia: «ante la 
osibilidad de evitar el peligro por 
vías normales y los encadenamien- 

! deterministas, he negado ese peli- 
He querido aniquilarlo. La urgen- 
del peligro ha servido de motivo 
i una intención aniquiladora deter- 
nie de una conducta mágica». 



■tal 



son las conclusiones fundamenta- 
a las cuales llega Sartre en su 
sis de la emoción. En primer lugar, 
nundo real aunque posea una con- 
¡ncia, puede ser negado: la concien- 
puede asumir frente a él una dis- 
:ia que le permite vivir en un mundo 
ido por ella misma; mundo ficti- 
sin duda, pero que revela cómo la 
¡iencia es poder de negación de la 
, En segundo lugar, las conductas 
a conciencia son conscientes aun- 
sean irreflexivas. 



análisis de la imaginación confir- 
esta libertad que define a la con- 
cia: «La imaginación es la concien- 
toda entera en tanto ella realiza su 
I». Los objetos imaginados nunca 
Itn la consistencia de los objetos 
s. La conciencia de la silla en 
¡en, me enseña que la conciencia 
s una interioridad, donde se guar- 
como simulacros, las imágenes de 



las cosas. Ella es un modo de ver a la 
misma silla que se me da en la percep- 
ción. Si la conciencia es intencional, 
imaginar no es poseer en la conciencia 
unas imágenes, sino una manera de 
atisbar un objeto, a saber, bajo la 
modalidad de la ausencia, modo esen- 
cialmente diferente al de la percepción 
para el cual el objeto se da según la 
modalidad de la presencia. Imaginar a 
Pedro en Londres, no es de forjar una 
realidad fantástica que sustituya la 
presencia de Pedro, sino tener concien- 
cia de la ausencia de Pedro: «en cuan- 
to se me aparece en imagen este Pedro 
presente en Londres se me aparece 
como ausente». 

El acto de imaginar revela que la 
conciencia es al mismo tiempo poder 
negador del mundo y conciencia del 
mundo. Ella puede concebir otro mundo 
que es la negación del mundo real. Al 
hacerlo, pone de manifiesto su carác- 
ter libre: «para que una conciencia 
pueda imaginar, es necesario que ella 
escape del mundo por su misma natu- 
raleza, es necesario que ella pueda 
tomar una distancia en relación con el 
mundo. En una palabra, es necesario 
que ella sea libre». Pero nos encontramos 
ante una libertad situada: yo sólo puedo 
imaginar a partir de la 'motivación 
concreta y precisa' de una situación 
que excluye el objeto mentado de todo 
lo que realmente me es accesible: porque 
Pedro no puede estar actualmente 
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tésente, yo me lo puedo dar como 

isénte. «Una imagen, dirá Sartre, no 

■ el mundo-negado, pura y simple- 

itnte, ella siempre es el mundo nega- 

if desde un determinado punto de 

ta» . '••'■.• 



iii 



■ término de los análisis de su psico- 
f'a fenomenológica, Sartre cree haber 
ipulsado de la conciencia todo yo, 

4da interioridad, todo objeto. La 
ínciencia no es nada y, como nada, 

■ libertad. Desde un punto de vista 
Igativo, el poder de la conciencia 

•re se le ha manifestado como poder 
I negación del mundo, de la situación 
jal dentro de la cual se encuentra el 
ambre. Desde un punto de vista positivo, 

n conciencia puede regresar libre y 
tedoramente al mundo, a la situación 

«a valorarla y darle un sentido. Todo 

' anterior significa que ser libre y ser 

\ situación son la misma cosa: «la 
nación de un ser, es su existencia 
perada y hecha significante por su 
crtad; correlativamente, la libertad 

I un ser no puede, por consiguiente, 
insistir en escapar a toda situación, 

i 10 en la superación de su existencia 
ita hacia una situación». 



" 



i De la psicología a la ontología 

^Mser y la nada. Ensayo de ontología 
' ' nomenológica, sistematiza, enrique- 
%) esclarece los datos y temas alean- 
idos a través de la psicología feno- 



menológica. La psicología de la tradi- 
ción "clásica quiso explicar la realidad 
humana como una «colección de da- 
tos» observables, como un conjunto 
de cualidades hereditarias o como una 
substancia sujeto de unos accidentes 
llamados hechos psíquicos. Sartre con 
su psicología fenomenológica buscó 
una comprensión eidética de la reali- 
dad humana, a partir del análisis de 
conductas particulares en cuanto fenó- 
menos significantes de la realidad humana 
en su totalidad. 
-■ 

El aporte fundamental de El ser y la 
nada fue poner de manifiesto, tras un 
análisis ontológico, del ser de la con- 
ciencia, que a este ser le corresponde 
un 'deber ser': a la conciencia como 
existencia libre le corresponde formu- 
larse un proyecto que le permite tras- 
cender lo real, sin 'anonadarlo', hacia 
un sentido y trascender el acto puro de 
negación, que la caracteriza, hacia el 
valor y la consistencia de este acto. 

Toda conciencia es conciencia de algo: 
«esto significa que la trascendencia es 
estructura constitutiva de la concien- 
cia» (EN, 28). Por consiguiente, si 
queremos describir la estructura de la 
conciencia, lo tenemos que hacer haciendo 
referencia a las actitudes fundamenta- 
les del sujeto motivadas por el mun- 
do. 

De acuerdo con esto, una ontología 
fenomenológica tendrá como objetivo 
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fcareeer la ambigüedad del ser: del 
de una presencia (la conciencia) 
sno es un 'en sí' y del es de un 'en 
(mundo) que sólo es definible a 
■ de la conciencia. Ella será la 
tología de una conciencia que, al 
lererse aprehender como opuesta al 
indo, debe hacerse lo que ella no es 
que, en la medida que se aprehende 
¡Are el mundo, más acá de toda refle- 
ta, descubre la imposibilidad de ser 
ique ella es. 

•inecesidad de esta ontología se impo- 

á si tenemos en cuenta que eí mun- 

ácomo correlato de la conciencia, 

Íes en tal forma, que la conciencia 

•límente se olvida de sí misma en 

aeficio de un mundo objetivado y 

tvierte sus valorizaciones en simples 

«stataciones y, su presencia, en un 

I simple mirar los objetos como 

armiñados en sí mismos y poseedo- 

Íipor sí mismos de un sentido que, 
verdad, sólo les puede ser otorga- 
por la conciencia. 

iser en sí. La conciencia es concien- 
Jde algo que le es trascendente. Por 
-•siguiente, no tiene sentido la pre- 
fta sobre cómo el ser del objeto se 
tingue del ser de la conciencia: 
* conciencia de algo es estar ante 
| presencia concreta y llena que no 
lia conciencia» (En, 27). 

■ embargo, el ser no se entrega 
¡trámente en cada una de sus mani- 



festaciones: él se anuncia en el fenó- 
meno en forma transfenomenal como 
un más allá del fenómeno. De aquí 
que todo fenómeno, que por definición 
es un 'ser para la conciencia', sea al 
mismo tiempo un 'ser en si". El es 
para la conciencia sólo en cuanto no 
es conciencia, en cuanto es aquello 
que la conciencia no es. Por consi- 
guiente, cuando se habla del 'ser en 
si", se quiere afirmar que el ser que se 
da a la conciencia como fenómeno, se 
da como poseyendo en sí mismo su 
sentido de ser y su fundamento. ¿El 
ser se crea, entonces, a sí mismo? No 
lo podemos decir, pues esto implica- 
ría la utilización de categorías que 
sólo se aplican al hombre, a saber, las 
categorías de * actividad' y ^pasividad'. 
Del ser sólo se puede decir que x es en 
sí*, es decir, que es idéntico a sí mismo 
y lleno de sí como el ser de Parmé- 
nides: él es simplemente, sin necesi- 
dad de ninguna otra razón: «Esto es lo 
que la conciencia expresará -en térmi- 
nos antropológicos - diciendo que el 
ser está de más, o sea que no puede 
ella en modo alguno derivarlo de nada 
m de otro ser, ni de un posible, ni de 
una ley necesaria. Increado, sin razón 
de ser, sin relación alguna con otro 
ser, el 'en si", está eternamente de 
más» (EN, 34). 



Para Sartre, la conciencia no puede 
explicar este ser 'en sí'. Siguiendo a 
Heidegger, considera que la concien- 
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i comprende en forma inmediata su 
tiación sin necesidad de una expli- 
rión: «el fenómeno, de ser, como 
lo fenómeno primero, se le devela 
mediatamente a la conciencia» (EN, 
■ a través de medios «de acceso 
mediato (como) el fastidio, la náu- 

Í, etc.» (EN, 14). Recordemos a 
juetin en La náusea cuando descu- 
% el sentido concreto de la palabra 
ristencia': de un solo golpe la exis- 
icia se le hace presente, no la exis- 
■cia de un determinado objeto que 
J puedo nombrar, utilizar o definir, 
W> la existencia de algo absoluto, la 
flistencia del ser: «lo esencial es la 
lntingencia... Existir es estar ahí 
mplemente; los existentes aparecen, 
¡dejan encontrar, pero nunca es posible 
iducirlos... Todo lo que existe nace 
Ti razón, se prolonga por debilidad y 
Here por casualidad». 

lserpara sí. El 'ser en si", de acuerdo 
-Jn lo anterior, no da margen a ningu- 
I pregunta. Si alguna pregunta ha 
rgido, es porque una alteridad, que 
| un no ser, se ha introducido en el 
Irazón del ser. Se trata de la concien- 
H. Si la conciencia es algo distinto 
i objeto del que ella es conciencia, 
Va no es nada más que conciencia de 
jf objeto, hasta el punto de que la no 
ristencia del objeto significaría la no 
átencia de la conciencia. Algo más: 
lia conciencia es conciencia de algo, 
le este papel, por ejemplo-, este algo 
1 arrancado de la masa del ser y 



: 



constituido como no siendo, «arfa más 
que lo que es. 

De lo anterior se sigue que ese algo es 
un no ser con respecto al mundo y el 
mundo un no ser con respecto a ese 
algo. De esta manera la conciencia es 
triplemente fuente de no ser: con res- 
pecto a sí misma, en cuanto ella no es 
nada del objeto y en cuanto ella no es 
nada sin el objeto; con respecto al 
objeto, en cuanto a causa de ella, éste 
no es nada más que lo que es, tal como 
lo expresamos en los juicios de nega- 
ción; y, con respecto al mundo en 
cuanto éste, como totalidad estructu- 
ralmente diferenciado, sólo se da por 
la nada. 

Si queremos saber cómo el ser puede 
estar afectado por la nada, tendremos 
que buscar una explicación por el lado 
de una dimensión del ser que sea porta- 
dora de su propia negación, ya que el 
'ser en si" no da lugar a ninguna diferen- 
ciación al ser idéntico a sí mismo. 
Este ser, que sólo es gracias a 'ser lo 
que no es', es la conciencia libre y 
espontánea. En cuanto tal, Sartre la 
denomina 'el ser para sí'. Porque es 
libre y, por consiguiente, porque pro- 
pende 'a ser', ella no sólo 'es lo que no 
es' con respecto al 'ser en si", sino 
también con respecto a sí misma. 

La unidad del en sí y del para sí. 
¿Cómo podríamos pensar unilateral- 
mente estas dos regiones del ser? «Si 
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l'en s>' y el 'para sí' son dos moda- 
Mes del ser, ¿no habrá un hiato en 
¡seno mismo de la idea del ser, y no 
Jaría escindida su comprensión en 
4s partes incomunicables?» (EN, 715). 
i posibilidad de un pensar unitario 
lo se puede dar desde un punto de 
Ita del 'para sí', puesto que, como 
| lo hemos dicho, el 'en sí' no es 
Jsceptible de ningún punto de vista. 
(la mirada del fenomenólogo el 'en 
I y el 'para sí' aparecen, de hecho 
too correlativos: no tenemos intuición 
un >ara sí' separado y que por lo 
too sea una pura nada, ni de un 'ser 
Isí' puro. Quien se exprese en esos 
pinos, se estará expresando en ter- 
mos abstractos. 

Jando la conciencia establece 'el en 
i lo hace como anterior al 'para sí' 
anterior a las preguntas que ella 
«da plantearse, preguntas que, por 
«o, al no afectar al 'en sí', no dan 
irgen a la búsqueda de un origen del 
t «el ser es sin razón, sin causa, sin 
cesidad» y «todos los 'porqué'...son 
«tenores al ser y lo suponen» (EN, 
i). 

j conciencia puede, sin embargo, 

. Rogarse sobre el origen de su propio 

I «el ser por cuyo medio sobreviene 

por qué en el ser tiene derecho a 

ntear su propio por qué, puesto que 

fnismo es una pregunta, un por qué» 

1 714). Se debe advertir, empero^ 

jt la respuesta que se dé, constituye 



una hipótesis metafísica que afirma la 
aparición accidental, absurda, contin- 
gente de la conciencia como una nada 
que, sólo a través de sus elecciones 
hbres, conquista una esencia, esencia 
que surge de esas elecciones libres en 
cuanto rebasadas por la conciencia: la 
esencia de la conciencia es su existen- 
cia petrificada. Se debe anotar, sin 
embargo, que la conciencia, al no obedecer 
a ningún condicionamiento externo, 
ella puede rehacer continuamente su' 
esencia. En este sentido, «la existen- 
cia (siempre) precede a la esencia». 

La conciencia, en cuanto pregunta, es 
llevada a inquietarse sobre la posibili- 
dad de un 'ser total', es decir, de una 
síntesis unitaria del 'en si" y del 'para 
sí'. ¿Es concebible esta síntesis? No 
puesto que se trata de términos que se' 
excluyen: el 'ser en si" no puede con- 
vertirse en conciencia ni la conciencia 
en un 'ser en sí', pues dejarían de ser 
lo que son. En la medida que el hom- 
bre acepte este proyecto imposible, él 
es «una pasión inútil», un esfuerzo 
fallido de antemano. 

La libertad. «¿Qué debe ser el hombre 
en su ser para que, a través de él la 
nada llege a ser?» (EN, 60). El interro- 
gante sobre una esencia del hombre 
parece contradecir la afirmación de 
que la conciencia es sólo existencia 
La contradicción es aparente si tene- 
mos en cuenta lo que se debe entender 
por esencia. 
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libertad no es una propiedad cual- 
iiera de mi ser: ella es «la textura de 

) i ser» (EN, 514). «Lo que llamamos 
lertad no. ..se distingue del ser de la 
ealidad humana'. El hombre no es 
mero, para ser libre luego, sino que 

.s ) existe diferencia entre el ser del 
imbre y su 'ser libre'». (EN, 61). 

¿libertad es el poder de la conciencia 
i negar el ser y de negarse a sí misma 
■Jal hacerlo, de afirmarse a sí misma, 
| ¡ determinarse, de elegirse, de re- 
tarse perpetuamente. Del hombre 
¡1 bre sólo puede captarse lo que ha 
■ do, no lo que es y lo que será: «la 
jertad es el ser humano que deja 
.1 lera de juego a su pasado al secretar 
! i propia nada» (EN, 65). En este 
icmer fuera de juego» mi pasado, 
dica la posibilidad de contemplar 
íi ser pasado como si ya no fuese mi 
i y, por consiguiente, la posibilidad 
k introducir la discontinuidad. De 
sta forma el hombre no es pura exis- 
tncia, lo que significaría ser un exis- 
ftnte inmaterial. El es una esencia 
roblemática, porque está siempre por 
lacerse a partir de su libertad: «la 
¡bertad humana precede a la esencia 
leí hombre y la hace posible; la esen- 
,ia del ser humano se halla en suspen- 
io en su libertad» (EN, 61). De aquí 
irecisamente la angustia, ese senti- 
niento que acompaña al «hombre 
ictuando r obre la situación», eligién- 
lose y eligiendo libremente su mun- 
lo, sin leyes ni criterios absolutos que 



puedan constreñirlo en un sentido 5 o 
en otro y que, por otra parte, le asegu- 
ren el éxito de su proyecto. La única 
ley que lo rige es su libertad: . «estoy 
condenado a ser libre. Esto significa 
que no se pueden encontrar más lími- 
tes para mi libertad que ésta misma, o, 
si se prefiere, que no estamos en li- 
bertad de dejar de ser libres» (EN, 
515). 

La angustia se revela así, como la 
aprehensión del carácter ineluctable 
de la libertad que debe decidir por sí 
sola el deber ser del hombre: «Emerjo 
solo y en la angustia frente al proyecto 
único y primero que constituye mi 
ser, todas las barreras, todos los ba- 
randales se vienen abajo, anonadados 
por la conciencia de mi libertad: no 
tengo ni puedo tener recurso a ningún 
valor contra el hecho de que soy quien 
mantiene en su ser a los valores; nada 
puede asegurarme frente a mí mismo, 
separado del mundo y de mi esencia 
por esa nada que soy, tengo que reali- 
zar el sentido del mundo y de mi 
existencia; decido yo, solo, injustifi- 
cable y sin excusa» (EN, 77). 



4. El hombre como libertad en situa- 
ción 

En El ser y la nada, Sartre analiza, 
como se ha dicho, la 'situación' den- 
tro de la cual el hombre como libertad 
debe inventar su propia esencia, su 
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yopio ser. El análisis es realizado en 
¡minos abstractos, es decir, en cuan- 
j estructura de todo hombre en cuan- 
o hombre. El significado de esta es- 
merara es tal, que Sartre no duda en 
firmar que «mucho más de lo que 
arece 'hacerse' el hombre parece 'estar 
echo' por el clima y el suelo, la raza 
fila clase, la lengua, la historia de la 
electividad de la cual forma parte, la 
trencia, las circunstancias, los gran- 
es y pequeños acontecimientos de la 
ida» (EN, 561). Para Sartre, sin embar- 
4 aunque todo lo anterior signifique 
'>{ límite a la libertad, no se trata de 
¡nites absolutos, pues ellos sólo pueden 
experimentados como límites en 
} medida en que yo los retomo y les 
oy un sentido a la luz de los fines que 
tremente eliga. 

i efecto, 'condenado a ser libre', 
icesariamente tengo que actuar. Pero 
ictuar es modificar la figura del mundo, 
j) disponer los medios a un fin» (EN, 
M), es decir, transformar la situación 
■partir del proyecto de ser. Por con- 
Buiente, «la acción es, por principio 
rtencional»; ella brota de una liber- 
1 que se enfrenta a una situación 
jjetiva dentro de la cual quiere situar- 
I Nunca la situación será causa de 
¿acto. Ella tan sólo puede motivar - 
K, al mismo tiempo que soy movido 
m el proyecto que me doy a mí mis- 
B, De esta manera «el acto es la 
■presión de la libertad», pero de una 
■ 'lertad que sólo es libertad cuando se 



sabe comprometida con una situación 
dentro de la cual debe actuar para 
hacerse realidad. 

Sartre analiza los elementos de la 
'situación' en la tercera parte de El ser 
y la nada. Entre ellos se deben desta- 
car algunos. 

En primer lugar la inserción, por el 
nacimiento, en un espacio y en un 
tiempo determinado: «nacer es, entre 
otras características, tomar su lugar o 
mejor dicho... recibirlo» (EN, 571); 
es descubrirse en una situación física 
e histórica. Esta situación puede, sin 
embargo, recibir un sentido, positivo 
o negativo, a partir del proyecto que la 
conciencia se dé libremente a sí mis- 
ma: «estar en un lugar es ante todo 
estar lejos de...o cerca de..., es decir, 
que el lugar está dotado de un sentido 
en relación con un determinado ser 
todavía no existente que se quiere 
alcanzar» (EN, 573). 

El hombre tiene que contar, igualmen- 
te, con su pasado. El constituye una 
característica* fundamental de la facti- 
cidad humana: «bien puedo no existir; 
pero si existo, no puedo carecer de un 
pasado» (EN, 578), de un pasado 
convertido en un 'en-sí' cara al futu- 
ro. Y si bien es cierto que él no puede 
determinar nuestras acciones, «por lo 
menos no podemos tomar decisión 
nueva sino a partir de él» (EN, 577). 
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ídemás de contar con su pasado, el 
ombre tiene que contar con la coexis- 
tida, pues, en su experiencia, el hombre 
í descubre dentro de un mundo «que 
¡le da como algo ya mirado, surca- 
explorado, labrado en todos los 
¡ntidos» (EN, 603), un «mundo que 
lies significante y que me refleja 
¡gnifícaciones que yo no he puesto» 
EN, 592). La libertad, por consiguien- 
'I, no se puede realizar al margen de 
nestro ser social: «el para-sí no podría 
V persona, es decir, elegir los fines 
ae es, sin ser hombre, miembro de 
■ja colectividad nacional, de una clase, 
«una familia, etc.» (EN, 606), de 
na cultura, de una época. A pesar de 
sto, al hombre le es dado el poder 
¡basar esta situación. ¿Acaso no lo 

!mos experimentado cuando hemos 
inprobado cómo se dan de hecho 
¡cciones diferentes en situaciones 
imilares? ¿Acaso no nos es lícito 
redecir la elección del día de maña- 
.? 

11 ser en el mundo con otros, lleva a 
iartre a analizar el lenguaje como un 
lemento más de la condición húma- 
la: «el lenguaje no es un fenómeno 
uperpuesto al ser-para-otro: «es ori- 
pnalmente el ser-para-otro, es decir, 
I hecho de que una subjetividad se 
sperimenta como objeto para otro» 
pN, 440). Lo que soy para el otro, el 
itro lo expresa a través del lenguaje. 
Añádase a esto que el lenguaje, como 
fenómeno social, limita mi libertad: 



en su aprendizaje se me impone, si- 
multáneamente, una visión del univer- 
so: él es un 'lente social' por medio 
del cual todas las creaciones cultura- 
les dan origen a una determinada 
comprensión preontológica. Al hom- 
bre, sin embargo, le es dado crear 
libremente a partir del lenguaje apren- 
dido: «si la lengua es la realidad del 
lenguaje, si el dialecto o el caló son la 
realidad de la lengua, la realidad del 
dialecto es el acto libre de designación 
por el cual me elijo libremente» (EN, 
598). . 

Mencionemos finalmente la muerte, 
como algo que le es dado al hombre y 
que, por consiguiente le exige situar- 
se frente a ella. Muerte y nacimiento 
son la expresión de nuestra facticidad 
y del carácter finito de todos nuestros 
proyectos. En cuanto dada, la muerte 
no hace parte de mis posibilidades: 
«no soy 'libre para morir', pero sí soy 
un libre mortal» (EN, 632); «la muer- 
te no es mi posibilidad de no hacer 
presencia en el mundo, sino una ano- 
nadación perpetuamente posible de 
mis posibles, que está fuera de mis 
posibilidades» (EN, 621). De aquí que 
la vida no puede ser una espera de la 
muerte, sino «una espera de la reali- 
zación de nuestros fines..., espera de 
nosotros mismos, sobre todo» (EN, 
622). Lo anterior significa para Sartre 
que el hombre es un 'ser para la vida' 
y no un 'ser para la muerte' (Heide- 
gger). La muerte, situación límite para 
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¿cdo hombre, no existe mientras se 
rivc. Añadamos que para Sartre aun- 
pe la muerte convierta una vida en un 
en si" para los que sobreviven, aún en 
ste caso, se da una relación entre la 
kticidad y la libertad. En efecto, 
nientras existan conciencias, no es 
asióle dar un sentido y un valor defi- 
litivos a las acciones de un hombre 
auerto: a lo largo de la historia, las 
lociones, por ejemplo, de un Sócra- 
ts, han sido juzgadas, y lo seguirán 
lendo, en forma siempre diferente, 
le acuerdo con los proyectos de quie- 
les han tenido que ver con él. 

/>s análisis abstractos sobre la 'liber- 
id en situación' de El ser y la nada se 
lacen concretos en la obra literaria 
osterior, obra que, en su conjunto, la 
lenominó el mismo Sartre como «teatro 
le situaciones» y cuya definición la 
¡o él mismo en 1947: «es cierto que 
I hombre es libre en una situación 
ida y que se elige a sí mismo en y por 
te situación; entonces, hay que mostrar 

-.i el teatro situaciones sencillas y 
imanas, así como libertades que se 
ligen en dichas situaciones. El perso- 

Jje viene después, cuando ha caído 

■telón. No es más que el endureci- 
liento de la elección, su esclerosis; 

^lo que Kierkegaard llama la repeti- 
¡k Lo que el teatro puede mostrar 
t más conmovedor es un personaje 
¿entras se está haciendo, el momen- 

■de la elección, de la libre decisión 

le compromete a toda una moral y a 

fia una vida». 



Se debe anotar que en este teatro de 
situaciones Sartre le concede progre- 
sivamente un papel mayor a la situa- 
ción sobre la libertad. Por otra parte, 
la libertad individual aparece exigien- 
do, cada vez más, la libertad de los 
'otros'. En Las moscas, obra teatral 
contemporánea de El ser y la nada, 
Sartre a través de sus personajes sos- 
tiene que la situación no puede condi- 
cionar de ninguna manera las eleccio- 
nes libres. Orestes es allí el símbolo 
de la gratuidad de la acción. En El 
diablo y Dios (1951), obra contempo- 
ránea con el inicio de la redacción de 
Crítica de la razón dialéctica, la posi- 
ción de Sartre presenta un cambio 
fundamental. En efecto, si el Orestes 
de Las moscas, después de responder 
a la violencia con la violencia, se 
marcha de su pueblo porque considera 
que él ha realizado su liberación indi- 
vidual y porque opina que los habitan- 
tes de Argos también son libres para 
elegir su propio destino, Goetz en El 
diablo y Dios, reconoce después de un 
proceso semejante al de Orestes, que 
su libertad individual está ligada a los 
fenómenos sociales que definen su 
situación y decide compartir la suerte 
de su gente luchando a su lado. Bus- 
cando la libertad de los otros, Goetz 
realiza su propia libertad. La praxis 
moral de Goetz se inscribe, de esta 
forma, en un contexto social, conser- 
vando su propia intencionalidad indi- 
vidual. Es así como Sartre anuncia lo 
esencial de su última etapa: la libertad 
como proyecto dentro de una situación 
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iada, se inscribe dentro de la red de 
lanifestaciones sociales de esta situa- 
jón y, por consiguiente, implica la 
iberación de los otros. 



i Praxis y razón dialéctica 

■ la libertad como proyecto implica 
«1 liberación de los otros y si esta 
iberación tiene que contar necesaria- 
tente con el contexto social que defí- 
nela situación, ¿cómo abordar el análisis 
Je este contexto? 

«te es el tema central de reflexión de 
lartre a partir de la Crítica de la razón 
maléctica. 

■efinida la conciencia como proyec- 
to, la libertad no puede ser considéra- 
la como un atributo que se le reco- 
lozca a la conciencia antes de toda 
Icción, sino como existente en y por 
1 acción. La libertad sólo existe como 
Iberación efectiva de los determinis- 

ps propios de la situación. Ella sólo 
posible, por otra parte, si el presen- 

! se hace depender del futuro y no del 
lasado como lo pretende todo deter- 
ninismo. 

(lado lo anterior, Sartre va insistir en 
carácter práctico de la filosofía: 
Toda filosofía es práctica, incluso 
quella que a primera vista parece ser 
¡> más contemplativa» (CRD, 16). El 
Econocimiento de este carácter prác- 
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tico de la filosofía aproxima a Sartre 
al pensamiento de Marx, rechazando 
de éste, sin embargo, todo índice de 
'materialismo metafísico'. 

Concebir la conciencia como un- ele- 
mento de la naturaleza, o tomar al pie 
de la letra que «el ser determina a la 
conciencia», es no sólo negar la liber- 
tad de la conciencia, sino también 
caer en el idealismo que se quiere 
rechazar, pues es asignarle a la naturaleza 
una teleología: «es cierto que el ser 
determina la conciencia, pero si tenía, 
en cierta manera, 'el proyecto' de 
determinarla, entonces volveríamos a 
la Idea hegeliana». Lo que hace del 
pensamiento de Marx «la filosofía de 
nuestro tiempo» no es ese craso 
materialismo, sino el «ser el intento 
más radical de aclaración del proceso 
histórico en su totalidad» (CRD, 29) 
respetando simultáneamente, «la 
especificidad de la existencia humana» 
y el carácter concreto del hombre «en 
su realidad objetiva». 

Si esto es así, ¿qué le puede aportar el 
existencialismo al marxismo? Para Sartre 
el marxismo se ha detenido al hacer de 
sus principios dogmas, convirtiéndose 
en un «idealismo voluntarista» (CRD, 
28). El existencialismo puede aportarle 
al marxismo una base para ponerlo de 
nuevo en marcha, a saber, su concepción 
de la praxis individual, gracias a que 
la vida no es un fenómeno estático 
sino dinámico. 
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*ara comprender al hombre nos tenemos 
pie situar, ciertamente, en el seno de 
i totalidad, pero también hay que 
«merlo en relación con el devenir 
¡oncreto: «para mí, escribe Sartre, la 
«rdad deviene, es y será devenida. Es 
na totalización que se totaliza sin 
¡tsar; los hechos particulares no son 
i verdaderos ni falsos, mientras no 
on relacionados por la mediación de 
as diferentes totalidades parciales con 
i totalización en curso» (CRD, 30). 

'ara abordar la historia, como verdad 
fie deviene, tenemos que utilizar la 
izón dialéctica. Utilizar la razón analítica 
cálida en el conocimiento del mundo 
atural- sería aceptar de antemano un 
bterminismo que anularía a la conciencia 
orno proyecto y libertad. 

iartre se opone, sin embrago, a la 
tterpretación de la dialéctica por 
arte del marxismo francés y soviético 
orque, precisamente, esta interpretación 
¡ume que el devenir histórico y el devenir 
ti universo podría ser explicado a 
artir de leyes universales, expresiones 
t una dialéctica existente en la natu- 
ileza. Para Sartre no es la naturaleza 
i que procede dialécticamente como 
tgación, negación de la negación y 
libsunción de ésta en una negación 
tas rica. Sólo la conciencia puede 
itroducir, a través de la praxis inten- 
ional, la negación en el universo del 
¡r-en-sí. 



¿Cuáles son los límites de la razón 
analítica? La formulación de las leyes 
de todo lo que es y llega a ser en el 
mundo natural, mediante la observación, 
la experimentación, la reducción de lo 
complejo a sus elementos simples, la 
deducción y la síntesis. Este conocimiento 
le permite al científico «aclarar los 
hechos nuevos reduciéndolos a hechos 
viejos» (CRD, 147). En este sentido 
para la razón analítica «el porvenir es 
repetición del pasado». El científico 
puede, por consiguiente, sentirse 
orgulloso de su capacidad de predicción. 
Pero la razón analítica nada puede 
decirnos acerca de los fenómenos sociales 
que son productos de una praxis que, 
a cada instante, da origen libremente a 
novedades que rechazan toda instau- 
ración de cadenas causales para su 
explicación. 

Sólo la razón dialéctica puede encon- 
trar «a partir de las estructuras sincrónicas 
y de sus contradicciones, la inteligibi- 
lidad dinámica de las transformaciones 
históricas, el orden de sus con- 
dicionamientos, la razón inteligible 
de la irreversibilidad de la historia, es 
decir, su orientación» (CRD, 156). 
Los cambios históricos, en cuanto 
provenientes de una conciencia libre, 
son imprevisibles. Si ellos son com- 
prensibles, lo son porque ellos son 
intencionales y porque pueden ser 
integrados en el fenómeno humano en 
su conjunto: la praxis humana remite 
a la totalidad de la humanidad. 
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*ji sentido estricto Sartre no desarrolla 
1 método dialéctico. Su dialéctica es 
tós una teoría del conocimiento, una 
ígica que pretende explicar de manera 
■jo contradictoria los momentos de la 
otalización; «lógica de la acción 
jeadora», «lógica de la libertad». Para 
¡artre, el hombre mediante la praxis 
lebe satisfacer sus necesidades en un 
aundo de 'escasez'. De aquí que ella 



implica privar al Otro necesariamente 
de algo, originando así un antagonismo 
violento. A pesar de esto, el hombre 
puede interiorizar las situaciones y 
reexteriorizarlas a través de una praxis 
orientada al reconocimiento y liberación 
del Otro. Es este carácter teleológico 
de la praxis lo que, finalmente distingue 
al hombre del animal. Gracias a ella, 
el hombre es un «organismo histórico 
y ético». 
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IDEAS Y VALORES, Bogotá, 1978 (51-52) 123-128 
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LA INTENCIONALIDAD GOMO RESPONSABILIDAD 



ESTUDIOS Y RESEÑAS 

GUILLERMO HOYOS: Intentionalitaet al, Verantwortung. C e ,chicht,teleolo É i e und 
Teleologie der Intentionalitaet bei Hu„erl. La Haya, Martinus, Nijhoff, 1976. 

Guillermo Hoyos, profesor de la Universidad Nacional de Colombia, ha enri- 
quecido la bibliografía husserliana con una obra que bien merece un comentario 
por extenso. Quienes conocen la colección "Phaenomenologica" dirigida por los 
Centres d'Archives-Husserl saben, de antemano, que un título que sea acogido en 
dicha colección presenta la garantía de ser una obra seria, original, significativa 
dentro del movimiento fenomenológico y digna, por consiguiente, de ser leída. 

¿Qué significado tiene esta obra entre las dedicadas al estudio del pensamien- 
to de Husserl y cuál es su valor? Para responder a este interrogante, quisiéramos 
hacer un poco de historia de lo que han sido las interpretaciones de dicho pen- 
Sarniento. 

La publicación de los inéditos de Husserl, por parte de los Archivos-Husserl, 
ha permitido un conocimiento cada vez más exacto del pensamiento del filósofo 
Esta publicación nos ha dado a conocer análisis intencionales más concretos, nos ha 
permitido seguir más de cerca la evolución del pensamiento de Husserl y nos ha 
ensenado cómo fue concebida concretamente la actividad constituyente de la 
conciencia. 

Sin el conocimiento de los inéditos, los intérpretes se enfrentaban a una serie 
de vacíos presentes en las obras publicadas en vida del filósofo. Husserl desde muy 
temprano consideró que un pensamiento sólo debería hacerse público una vez que 
hubiese alcanzado plena claridad K Las obras que publicó en vida, lo fueron bajo 
ciertas presiones. De aquí su carácter fragmentario. Recordemos que las Ideas son 
solo el primer volumen de una obra que debería constar de tres; que las Medita- 
ciones Cartesianas recogieron unas conferencias ocasionales dictadas en la Sorbona 
y que, en fin, la Lógica Formal y Trascendental fue redactada en pocos días sin 
que estuviese en mente del filósofo, en el primer momento, escribir una obra en 
forma sino tan sólo redactar una introducción para sus trabajos que Landgrebe 
estaba reuniendo alrededor del tema de la constitución de las estructuras lógicas, 
trabajos que sólo fueron publicados postumamente en 1938 bajo el título de 
Erfahrung und Ufteil. 



m l f££ t * m l s ° tia como ci6ncia Grieta. Trad. de E. Tabernig, Buenos Aires, Editorial 
Nova, 1969, pp. 97 ss. 
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Lo anterior nos permite comprender los cambios fundamentales en la inter- 
pretación del pensamiento fenomenológico. Podríamos decir que hasta 1933, año 
en el cual Fink escribe, con prefacio de Husserl, su artículo sobre la filosofía feno- 
menología 2 , ésta fue interpretada como una propedéutica sin derecho al título de 
filosofía en el sentido pleno. La fenomenología aparecía como una ciencia eidética 
destinada a describir las esencias de los fenómenos en base a la intuición, conside- 
rada ésta como el acto fundamental de la conciencia. Se partía de una distinción 
entre las actividades intuitivas y las actividades discursivas de la conciencia y de 
los objetos correlativos, lo que implicaba una separación radical entre las dos series 
de noesis y correlativamente entre las dos series de noemas respectivos. Esta inter- 
pretación no trascendía la primera etapa del pensamiento Husserliano, a saber, la 
anterior a las Ideas. 

El citado artículo de Fink presentaba como problema fundamental de la 
fenomenología el origen del mundo en un lenguaje diferente al tradicional: el mun- 
do sería el conjunto de todas las significaciones presentes a la conciencia intencional 
y la misión de la fenomenología sería la de explicitar y explicar este mundo me- 
diante el descubrimiento de su génesis intencional en la conciencia. Gracias a la 
reducción, la conciencia y el Ego trascendental aparecían como los principios acti- 
vos de esta génesis. 

i 

Con el artículo de Fink la fenomenología dejaba de ser interpretada como 

una ciencia eidética para serlo como una analítica de la conciencia. Esta nueva 
interpretación tenía en cuenta las obras publicadas en vida por Husserl 3 . A partir 
de las Ideas Husserl había descubierto que el análisis intencional, aplicado en un 
principio sólo a los contenidos lógicos, podía ser aplicado igualmente a toda signi- 
ficación presente a la conciencia. La nueva fenomenología ponía de presente cómo 
lo intencional es fruto de una historia, fruto de una génesis cuyo lugar natural era 
la conciencia y cuyo principio activo era el Ego. Esta historia podía ser redescu- 
bierta mediante el análisis intencional y genético: se descomponía estáticamente la 
significación en sus elementos significativos, se seguían sus referencias hasta lo 
intencionalmente anterior para llegar, finalmente, a la fuente de la significación en 
cuestión. 

La interpretación de Fink influyó todas las que se hicieron hasta 1949, inter- 
pretaciones que, de una manera u otra, acentuaban un idealismo en Husserl 4 . A par- 
tir de 1949, una vez que los Archivos-Husserl de Lovaina facilitaron el acceso a los 
inéditos del filósofo, una nueva tendencia interpretativa se abre camino. Bajo la 
influencia del movimiento existencialista, especialmente de Heidegger y Merleau- 
Ponty, el pensamiento de Husserl deja de ser presentado en función del método 
eidético o de la Reducción. El nuevo punto de partida es la intencionalidad con sus 
implicaciones y ramificaciones. La intencionalidad se convierte en la clave para la 



3 "Die phaenomenologiche Phüosophie E. Husserl in gegenwaertigen Kritik", en 
Kantstudien, XXXVIII (1933), 319-383. 

3 Muchos autores consideran que la fenomenología posterior de Husserl ya estaba en 
germen en sus primeras obras. Véase, por ejemplo: Scherer, R., La fenomenología de las 
"Investigaciones lógicas" de Husserl, Trad. de J. Díaz, Madrid, Editorial Gredos, 1969. 

4 Podríamos citar, entre otras, las siguientes interpretaciones: Landgrebe, L., "Hus- 
serl Phaenomenologie und die Motive zu ihrer Umbildung", en Revue Int. de Phüosophie, 
N° 2 (1939), 270-316. Rovighi, S. V., La iilotoiia di Husserl, Milán, 1939. Berger, G., 
Le Cogito dans las Phüosophie de Husserl, París, Aubier, 1941. Thao, T. D., Phenome- 
nologie et materialismo dialectique, París, 1951. Igualmente. Ricoeur en su Introducción 
a la traducción de las Ideas. -; I .'>. Oí' 
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interpretación de los otros temas fenomenológicos 5 . En este período son frecuentes 
las confrontaciones de Husserl con Heidegger (v. g. Fink, Landgrebe, De Waelhens) 
o de Husserl con Merleau-Ponty (v. g. Funke, Wagner). ,- ; . , »i« 

!:A partir de 1954, fecha de publicación de Krisis, una nueva interpretación 
comienza a gestarse. En Krisis Husserl había buscado nuevos caminos conducentes 
al esclarecimiento de la subjetividad transcendental. El filósofo había tomado con- 
ciencia de que el camino cartesiano llegaba demasiado rápido al Yo trascendental, 
lo que hacía que éste apareciese "como vacío de todo contenido. Por consiguiente, 
no se ve de manera inmediata, aquello que se ha conquistado con el descubrimiento 
de este Ego ... la acogida, nos dice, dada a mis ideas lo ha demostrado muy bien" 6 . 
El análisis de la Lebenswelt, la sicología de la experiencia interna y la historia de la 
filosofía son los nuevos caminos abiertos por Husserl en Krisis y Ersre Philosophie. 
Las nuevas interpretaciones intentan organizar el pensamiento de Husserl y 
aclararlo a partir de la problemática de la Lebenswelt, o de la teleología de la 
conciencia, o de la teleología de la historia 7 . 

Es dentro de esta nueva tendencia interpretativa donde se inscribe la obra de 
Guillermo Hoyos. La obra sobresale por su claridad, por el orden lógico de su 
exposición, por el conocimiento manifiesto de los inéditos de Husserl. Añadamos 
que es la primera obra de un colombiano que trata por extenso el pensamiento del 
filósofo. Pero esto no es lo importante. El mérito especial de la obra, radica en que 
es la primera que, dentro de la nueva tendencia, expone por extenso la proble- 
mática de la fenomenología a partir de la unidad existente entre teleología de la 
historia y teleología de la conciencia. Hoyos considera que el modo de ser teleoló- 
gico de la subjetividad es lo específico y lo que le confiere unidad al análisis inten- 
cional. Una reflexión sobre la estructura teleológica permite aclarar, entre otras 
cosas, los actos idealizantes de la verdad científica a partir de las motivaciones 
originales que se dan en la Lebenswelt. Por otra parte, Hoyos quiere hacemos ver 
cómo para Husserl esta teleología de la subjetividad se manifiesta en el tiempo a 
través de la historia de la filosofía, una historia que presenta la unidad de un 
propósito cuya realización sería el "cumplimiento" de la teleología de la subjetivi- 
dad: la búsqueda de una verdad universal y apodíctica se encuentra en el punto 
de partida de la filosofía y determina como Telos su historia. Sólo mediante esta 
búsqueda el hombre puede realizarse como ser autónomo y responsable. "Ser hom- 
bre, nos dice Husserl, es serlo y tener que serlo en forma teleológica" 8. Podríamos 
decir que el trabajo de Hoyos está orientado a poner en claro todo lo que está 
oculto detrás de esta frase. 

El autor ha dividido su obra en dos partes. En la primera nos presenta la 
teleología de la historia; en la segunda, la teleología de la intencionalidad. 

Para Husserl, como lo hemos dicho, los filósofos se unifican mediante la 
unidad de un propósito, mediante la identidad de una tarea: cada filósofo es un 



"Citemos, entre otros, los siguientes trabajos: Bretón, S., Conscience et intentionna- 
lité, París, 19S6. Lauer, G., Phénoménologie de Husserl, París, 19S4. Diemer, A., E. 
Husserl Versuch einer systematischen Darstellung, Meinsenheim a/G, 1956. De Waelhens, 
A., Phénoménoloéie et vérité, París, 1953. Igualmente Kink y Landgrebe en sus nuevos 
estudios. . . ', __*_j 

'Krisis, pp. 157-158. 

'Citemos, entre otros, los siguientes trabajos: Brand, G, Welt, Ich and Zeít, La 
Haya 1955 Blumenberg, H., Lebenswelt und Technisieruní unter Aspekten der Phaeno- 
meno'logie, Turín, 1963. Hohl, H., Lebenswelt und Geschichte, Freibug, 1962. Janssen, P., 
Geschlchte und Lttbenswelt, La Haya, 1970. Herrera, D., Hombre y hlosolta. La estructura 
teleológica del hombre según E. Husserl. Universidad del Valle, Cali, 1970. 
• !<3¡ ><< * Krisis, p. 275. Con esta cita termina Hoyos su exposición. ■■■■ ■•>'■- 
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nuevo comienzo en este esfuerzo de dar "cumplimiento" a la idea ! de filosofía tal 
como la concibieron los griegos. Husserl cree haber encontrado con la fenomenolo- 
gía el verdadero camino que permitiría l la realización del -Telos de la historia. No 
fue su interés el hacer el papel de historiador. Su interés se orientó a hacer patente 
la unidad del querer oculto tras la diversidad de opiniones filosóficas, a estudiar 
los desplazamientos, a criticar las desviaciones, a reconocer las elaboraciones previas 
de lo que más tarde él con su fenomenología aclararía "definitivamente". ¿Hasta 
qué punto contribuyeron los pensadores del pasado a la estructuración de la feno- 
menología y, por consiguiente, en qué sentido la historia constituye una introduc- 
ción a la fenomenología? Esta contribución la podríamos sintetizar de la siguiente 
manera: a Platón se le debe el haber concebido la filosofía como una teoría de la 
razón, de una razón a partir de la cual el hombre podría llegar a ser verdadera- 
mente autónomo y responsable; a Descartes el descubrimiento de la subjetividad; a 
Locke la primera idea del método de la reducción; a Berkeley la primera formu- 
lación del problema de la constitución; a Hume el primer proyecto de una fenome- 
nología; a Kant la primera formulación de la teleología en función de la autonomía 
y responsabilidad humana y las primeras indicaciones sobre la problemática de la 
Lebenswelt. 

Aclaradas estas contribuciones, Hoyos demuestra cómo la teleología de la* 
historia exige la tematización de la problemática de la Lebenswelt en su estructura 
trascendental e histórica, tematización que convierte a la historia en un hilo con- 
ductor y en un método para un auténtico filosofar y, en este sentido, en una intro- 
ducción y en una motivación para llevar a cabo la reducción trascendental. Alcan- 
zada la actitud trascendental, la historia aparece como la estructura interna de la 
conciencia en su indefinido devenir. Y es aquí donde Husserl realiza la unidad de 
teleología de la historia y teleología de la intencionalidad. 

En la segunda parte de su exposición el autor trata por extenso esta teleología 
de la intencionalidad. El punto de partida es la Lebenswelt que había sido recupe- 
rada mediante la reflexión crítica de la teleología de la historia. Utilizando el 
análisis intencional, el autor nos explica cómo la subjetividad, la cual realiza la 
"constitución" de la Lebenswelt en forma anónima, también presenta la misma 
tendencia teleológica hacia la "razón" que se había revelado en la historia del 
pensamiento. 

La teleología no es ya una simple tarea o un principio subjetivo, sino la 
estructura misma de la subjetividad. La intencionalidad, vida del sujeto, es un 
proceso dinámico que tiende teleológicamente a la evidencia, una evidencia que se 
realiza tanto por la donación en persona del ser intencionado como por la legitima- 
ción racional en la plenitud intuitiva de la misma evidencia. De esta manera, la 
efectuación de la teleología es la revelación de la Verdad como Ser en el proceso 
de objetivación y de la Verdad como Razón en el proceso de legitimación por la 
evidencia. La evidencia se identifica con el acto del conocimiento, puesto que ella 
es la aprehensión del ser, en oposición a las intenciones vacías del simple discurso. 
Por su parte, el ser verdadero es la identidad entre una intención y una donación. 
El acto cognoscitivo explícita, en la "percepción adecuada" de identificación, este 
ser verdadero que ya ha sido vivido en la síntesis de la evidencia. 7 " -■,..■ 

La conciencia puede ser definida como conciencia del mundo, puesto que 
todo objeto me reenvía finalmente a éste. El "llenar" actual de una intención se 
inscribe en un proceso infinito que tiende á la realización de todas las intenciones, 
actuales y potenciales, de la conciencia. De aquí que el conocimiento sea ún pro- 
ceso infinito que tiende hacia la posesión absoluta y adecuada del ser en su tota- 
lidad. La conciencia, a causa de su estructura teleológica, "tiene una disposición 
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a la razón", puesto que ella no solamente vivé en una actividad ^continua de cons- 
titución del mundo sino también en un proceso' indefinido de legitimación. Gracias, 
igualmente, a ésto estructura j teleológica, la ; conciencia lio solamente tiene una 
disposición sino también "una tendencia constante hacia la razón". En efecto, la 
conciencia no puede dejar de ser intencional y por otra parte cada una dé sus 
intenciones actuales está acompañada por un horizonte infinito dé intenciones po- 
tenciales. Ahora bien, tanto la conciencia intencional potencial como "el ¡mundo son 
horizontes de familiaridad precontenidos en la conciencia actual, lo que significa 
que ellos orientan y motivan "naturalmente" el proceso infinito hacia la adecua- 
ción total y, por consiguiente, hacia la racionalidad total. Tender hacia esta 
racionalidad es comprenderse y comprender al mundo "eh la forma de la filosofía", 
es alcanzar la autoliberación mediante la implantación del señorío de la razón, es 
tomar la intencionalidad como responsabilidad. i 



XXX 

Esperamos haber situado históricamente la interpretación de Hoyos, haber 
indicado su valor, haber sintetizado los puntos centrales de su exposición. Quisié- 
ramos terminar con algunas indicaciones críticas. 

El autor ha hecho una lectura interna, en forma clara y lógica, como ya lo 
anotamos, pero sin llegar a cuestionar a Husserl. Ahora bien, su pensamiento como 
el pensamiento de todo filósofo, da margen a más de un interrogante. Detengá- 
monos, exclusivamente, en el tema de la teleología de la historia. 

Según Husserl la teleología de la historia presenta no sólo una "fundación 
original" (Urstiftung) sino también una "fundación final" (Endstiftung) : "A cada 
fundación original, nos dice, corresponde esencialmente una fundación final" 9 . Y 
es sólo a partir de esta fundación final como se puede comprender el carácter teleo- 
lógico de la historia: "Sólo en la Endstiftung se revela esta unidad de la historia, 
sólo a partir de ella se manifiesta la orientación unitaria de todas las filosofías y de 
todos los filósofos, sólo a partir de ella se puede alcanzar un esclarecimiento que 
permita comprender los pensadores del pasado de una manera como ellos mismos 
no se comprendieron" 10 . Según esto, la reflexión de la historia no puede tener 
como punto de partida lo que los filósofos pensaron sobre ellos mismos sino la 
"fundación final". Pero ¿cómo conocer y validar esta fundación final? ¿Será la de 
Hegel? ¿Será la de Husserl? ¿Hasta dónde no desvirtuamos un pensamiento ajeno al 
tomar el propio como principio de justificación o de rechazo de aquel? ¿Hasta dónde 
una reflexión teleológica nos lleva a establecer continuidades ficticias? Husserl, por 
ejemplo, en el parágrafo 13 de Krisis establece una línea de continuidad entre 
Descartes y Kant pasando por Berkeley y Hume, continuidad que nos parece aco- 
modaticia ya que Berkeley y Hume defendieron su escepticismo a partir de un 
punto de vista exclusivamente empírico, sin tener en cuenta lo que Kant consideró 
válido en Descartes, a saber, la idea de la necesidad y objetividad del conocimiento 
racional. Hume jugó un papel frente a Kant en la medida en que le sirvió para 
mostrar que la ciencia newtoniana sólo podía justificarse si existía una subjetividad 
trascendental. Pero no fue el escepticismo empírico de Hume sino la reflexión 
trascendental sobre Hume lo que le permitió a Kant construir su filosofía. Aquel 
papel jugado por Hume no creemos que sea suficiente para establecer una íínea 

til ftí : k'c -o,-;; '.; •,-.'/ : -í :: 



de 'continuidad. 



•Ibid., p. 73. 
10 Ibid., p.7S. 
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; Podríamos discutir xon, Husserl, igualmente, -la reducción de la historia a la 
historia de Occidente, el encarnar el destino del espíritu : — si es que existe — en el 
espíritu europeo, reduciendo expresamente la significación histórica de China .e 
India a simples prototipos antropológicos } i. Más amplia fue la visión, en este caso, 
de Hegel, para quien la historia del espíritu pasó primero por. los pueblos mencio- 
nados. Se le podría discutir. a Husserl la tesis de que la historia tenga como única 
misión la de realizar la idea de la filosofía y de la filosofía, precisamente, tal como 
él la concibe. Podríamos, en fin, preguntarnos si el concepto de "teleología" . que 
Husserl aplica a la historia tiene un alcance "metafísico" y, si la respuesta es .po- 
sitiva, entrar en una detenida, polémica. En efecto, se nos dice en un principio que 
este concepto aplicado a la historia carece de sentido metafísico: él expresa sólo 
la unidad de una tarea. Pero cuando este proyecto se actualiza en la fenomenología, 
entonces es identificado con la teleología de la intencionalidad que, en cuanto es- 
tructura del ser de la subjetividad sí tiene un carácter metafísico. ¿No significa esto 
que la historia tiene un Telos de carácter "metafísico" finalmente? 

Nuestro deleite hubiese sido mayor si el autor, asumiendo una actitud crítica, 
nos hubiese forzado a pensar con ese gran pensador. que fue Husserl. 

Daniel Herrera Restrepo. * 

EL CONCEPTO 

DE LA NATURALEZA EN MARX 



Ed. Siglo XXI - México, 1976. 

"Existe entonces entre Marx y Kant una relación hasta ahora 
no suficientemente observada. Exactamente igual que en Kant, 
también en Marx la forma y la materia del mundo fenoménico 
sólo se pueden separar in abstracto, pero no en la realidad. 
Tal como en Kant — y éste es en última instancia el fundamen- 
to por el cual tiene sentido referirse al problema kantiano de 
la constitución al elucidar la dialéctica marxista — , también 
en Marx forma y materia permanecen exteriores una respecto 
de otra por mucho que difiera en general Marx de Kant en 
lo atinente a la determinación de sus relaciones recíprocas. Lo 
que en Kant se llama afinidad trascendental — que supone la 
formacionálidad subjetiva del material sensible y el carácter 
inicialmente caótico de éste — para Marx es, en El Capital, 
la formacionálidad social de una naturaleza ya formada en sí 
■ i misma". _ •''''" •-'■' '"'■■' ' i'" 1 ''' ■'■■'■ 

A. Schmidt. 

•>-- i ■■■■■:■ • :>.¡.,:,;-:i _ .«,. .-_■ ta'..A S >-:';■■. '■ --,''4 til' C-Jj. > =,■-;.■ 'V . ..-;f . . 

Podemos sintetizar en la anterior cita uno de los aspectos fundamentales del 
libro de Schmidt, reelaboración de su tesis doctoral, escrita bajo la dirección de 
Adorno y Horkheimer y publicada por primera vez en alemán en 1962. En forma 
clara y concisa, afirma el autor, basándose en los "Borradores" de El Capital, la 
vinculación del pensamiento de Marx con los temas clásicos de la filosofía alemana, 
si bien su tratamiento es por completo diferente: el materialismo dialéctico no es 



'Ibid., p. 14. 
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